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۲ 5 ۸25 ظ 


لا حاجة بنا ی تعریف ابن خلدون. فهو آشهر من آن یعزّف. انه یعدٌ من 
اعظم الفکرین العالم. وقد جاعت شهرته من کونه آول من درس الجتمع 
البشري بطريقة واقعية حیث خرج بها عن الطريقة الوعظية التي کانت مسيطرة 
علی الاذمان طيلة القرون القديمة والوسطی. 


وق کرت تراسا وا ی رم ی قاس و طایری خی 
ومقالات عديدة عنه قٍ البلاد العربية والأجنبية. ومما یلفت النظر بصفة خاصة 
آن بعض الباحثین العرب اولعوا بعقد القارنات بين ابن خلدون وبین رواد علم 
الاجتماع قٍ العصر الحدیث من امثال مکیافلی وفیکو ومونتسکیو وهیجل 
ومارکس وکونت وسبنسر ودرکهایم وتارد. وکان قصدهم من نلك 3 الخالب 
آن یظهروا ما کان لابن خلدون من فضل واسبقية علی اولنك الرواد يٍ تأسیس 
علم الاجتماع. 


الني سار علیه ولاء الباحشون. الواقع ان لا استطیم آن اضیف علی ما جاءوا به 
ی هذا الشان شیناً جدیداً. ان بحثي سیدور حول ناحیتین من نظرية ابن 
خلدون. افأولی درلسة التطق الني جری علیه تفکیر ابن خلدون عند اتشاء 
نظریته» والثلئية دراسة العولمل الفكرية واللا فكرية التي ساعدته علی 
لاحدی تينك الناحیتین. 
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بدایه آلاهتمام: 


مما یجدر ذکره قبل بداية البحث هو آن اهتمامي بدراسة ابن خلدون لیس 
جدیدا»ه بل هو یمتد ای ما یناهز الخمسة عشر عاما. وقد جعلت لابن خلدون 
القسط اوق ف الرسالة التي نلت بها شهادة الدکتوراة من جامعة تکساس عام 
0 . ولم یقف اهتمامي به عند حد تقدیم الرسالة وقبولها من قبل الجامعة» 
انما بقیت مولعا به آحرص علی اقتناء کل ما یظهر حوله من کتب ومقالات» 
واحاول چمع العلومات عنه من بطون الولفات العربية القديمة ما استطعت الی ذلك 
سپیلا . 


3 


وکان من نتانج هنا الاهتمام التواصل بدراسة ابن خلدون ان اکتشفت فیه 
ناحية کنت غافلاً عنها عند كتابة الرسالة» هي الناحية النطقية. وقد اخذت اسال 
نفسي من جراء ذلك: آکان ابن خلدون يجري ی تفکیره ه علی منهج النطق الارسطي 
الني کان فلاسفة الاسلام یجرون علیه» ام انه ابتکر لنقسه منطقاً خفیدا ‏ خاضا 
به. 


ومما یلفت نظري من هنه الناحية ظهور کتاب عن ابن خلدون ی اللغة 
لانكليزية عام 1957 نشرته احدی شرکات النشر العروفة ی انکلترا. والکتاب 
لباحث عراقي هو الدکتور محسن مهدي» وهو یتضمن الرسالة التي قدمها الزلف 
لنیل شهادة الدکتوراه من جامعة شیکاغو !۰۲۲ ویمتاژ هذا الکتاب بانه اول بحث 
من نوعه یدرس الناحية الفلسفية والنطقية فٍ نظرية ابن خلدون. یقول الاستان 
تياي: ان الباحنین عند تحلیلهم لنظرية اين خلدون لم یشیروا الا ی الناحية 
الاجتماعية منها» آما الناحية الفلسفية الحضة من نظریته فهم اهملوها (همالك 
للهم الا انا استخنینا من ذلك الدراسة القيمة التي الفها لسید محسن مهدي حول 
فلسفة التاریخ عند این خلدون(2". 


وان مع تقديري لهنا الکتاب وموافقتي علی الکثیر من الاراء التي وردت فیه, 
اخالفه فٍ راي واحد منها. ففي راي الدکتور مهدي آن ابن خلدون جری فٍ نظریته 
لاجتماعية علی نفس البادیء النطقية التي جری علیها افلاطون وارسطو ومن 
تابعهما من فلاسفة الاسلام. یقول الدکتور: ان ابن خلدون لم یکن سوی تلمیذ 
مخلص للفلاسقة القدامی» لا سیما آبن رشد» وانه بنی علمه الجدید علی نفس 
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دی نی نی اوه صیی عصزانم اهب نی حیث لم یجد حاجة ای تغییر 

تلك الأسس او النتشکيك فٍ صحتها!"۲. وينتهي الدکتور مهدي من نلك الی القول: 

ییدو آن ابن خلدون کان الفکر الوحید لني حاول آن ييتي علماً للمجتمم مستمدا 
من اصول الفلسفة القديمة وقلئماً علی نفس مبادنها*. 


یعترف الدکتور مهدي بان ابن خلدون یشبه في آرائه کثیراً من الفکرین 
الحدینین» ولکنه یعود فیقول بأن من الخطا الفلاح آن نستنتج من هذا آن الأاساس 
الفلسفي لعلم الاجتماع الخلدوني هو نفسه الاساس الذي یقوم علیه علم الاجتماع 
تک 
الحدیث ۰ 


رايي ق النطق الخلدونی: 

ان اخالف الدکتور مهدي من هذه الناحية مخالفة غیر قلیلة. ففي رايي آن 
آين خلدون کان ثاثراً علی الفلسفة القديمة بوجه عام» وعلی النطق الارسطي 
بوجه خاص. ومنا ما سوف یراه القاریء ی الفصول القادمة علی شيء من 
اه 


لا انکر آن ابن خلدون استعمل ٍ مقدمته کثیراً من الصطلحات الفلسفية 
والاقيسة النطقية التي کان القلاسفة القدامی یستعملونها. ولکن لك لا يعني 
اعترف ابن خلدون غیر مرة» کم سنری» بان النطق القدیم له فاندخ للمقکر» 
از هو یجعله بارعا ی ترتیب الادلة والحجج» ولکن ابن خلدون یعود فیقول بأن 
التطق القدیم لا یطابق الحياة الواقعية» وان الواجب یقضی علی من یرید فهم 
الحياة الواقعية ان ینظر فیها حسب منطق آخر. 

آکاد اعتقد آن ابن خلدون لو کان سانراً علی نفس النهج التطقي الني صار علیه 
الفلاسفة قبله لا استطاع آن ینتج لنا علما جدیداً. ان الابداع العظیم الذي جاء به 
آبن خلدون نشا» فیما اظن» عن کون هذا الرجل قد استطاع آن یتحرر من النطق 
القدیم وان یتخذ لنفسه منطقا جدیدا. 


ان النطق القدیم اصبح ث القرون الوسطی عبارة عن قوالب فكرية جامدة» ما 
ان یستخرق الفکر فیها حتی يمسي وکانه یدور قٍ حلقة مفرغة لا یستطیع آن 
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یتخلص منها. شهدنا الفاريي وابن طفیل وابن رشد وامثالهم من اتباع النطق 
القدیم» وهم یتحدئون فٍ القضایا الاجتماعية» فلم نجد فیهم الا تکرارا لاراء الاغریق 
ِِ ی الخالب. رای ِِ بعض التجدید 3 لتلك الاراعء انما هي 
القد 

یم . 


آما ابن خلدون فقد خرق ذلك الحصار وتمرد علیه. ومن هنا وجدناه يأتي بتاك 
الطفرة الکبری قٍ دراسته الاجتماعية. ولعلتي لا آغي انا قلت بوجه عام: لن الفکر 
کلما کان اکثر تحرراً من قیود النطق القدیم کان اکثر ایداعاً نی تفکیره» والواقع آن 
العلوم الحديخة کلهاء الطبيعية منها والاجتماعية» لم تستطع آن تنمو هنا النمو 
العجیب الا بعد آن بدا فرنسیس بیکون بثورته العروفة علی النطق الارسطي 
والتراث الفلسفي القدیم. 


شصکر: 


وعلی اي حال فان اود ی هه الناسبة آن اشکر معهد الدراسات العربية العالية 
علی دعوتها اياي لالقاء الحاضرات قٍ موضوع ابن خلدون» فان هذه الدعوة کانت 
الحافز الباشر لتالیف هذا الکتاب. فلقد کانت فكرة الکتاب موجودة تخالج ذهني 
منذ مدة وکنت اتکاسل عن وضعها ی شکل منسق مکتوب» ثم جاءتني الدعوة 
ار تعين لي موعداً لالقاء الحاضرات» وتعن الأمر لطبع الحاضرات ونشرها 
بشکل کتاب. فاصبحت عندنذ مضطرً ی آن انکب علی تهينة الکتاب» وآن اواصل 
اللیل والنهار فیه. ولي آن اقول اذن انه عمل آنجز علی عجل» ولا بد آن یظهر فیه 
کثیر من الخطا والتهافت والتکرار. ولكني مح ذلك فرح به» ولو لم تضطرني دعوة 
العهد الی تالیفه لبقیت فکرته مبعثرة فٍ القصاصات والأضابیر» ولربما کان 
مصیره الاهمال والنسیان من جراء تقلبات الأیام... 


ولست آتعي آن الکتاب قد جاء بالقول الفصل في الوضوع الذي بحث فیه» انما 
استطیع آن اقول بانه محاولة بدائية ٍ موضوع جدید. وهو کاية محاولة بدائية 
آخری لا بد آن یختلط فیه الخطا والصواب. وقد صدق من قال: بان الخطا قد 
یکون طریق الصواب احیلنا. 
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اعتراض: 

رب معترض هنا یقول: مالي آراك مشغولا بابن خلدون آو غیره من الفکرین 
القدماء» الیس ی الأفکار العلمية الحديخة ما يغنيك عن دلك؟ آن هنا قول طالا 
سمعته من آفواه الکثیرین» وهو لا یخلو من حق» غیر ان آری آن البحث ی الافکار 
القديمة قد ینیر لنا امین سبیل الحياة الجديدة» واقول هذا فٍ شان افکار ابن 
خلدون بصفة خاصة. فالرجل کان یعیش قٍ مرحلة فكرية تشبه من بعض 
الوجوه هذه الرحلة التي نعیش فیها نحن العرب الآن . ان کثیرا من التعلمین بیننا 
لا یزالون ینظرون ی امور الحياة بمثل النظرة التي کان ینظر بها الفلاسفة 
القدامی» من حیث یشعرون او لا یشعرون» ان هم یهملون ما فٍ الحياة من واقع 
صارخ» ویحلقون ی سماء النطق التجريدي والافکار الطوبائية» غیر عالین بما 
حدث قِ العصر الحدیت من ثورة علی لك النطق وانتقاد له. 


وهنا تظهر اهمية ابن خلدون لنا قٍ هنه الرحلة الفكرية التي نعیش فیها. فلقد 
انتقد هذا الرجل مبادیء النطق القدیم من حیث تطبیقه علی ظواهر الحياة 
لاجتماعية. والغریب انه فعل ذلك ی القرن الرابع عشر اليلادي» بینما نجد 
الکثیرین من متعلمینا الذین یعیشون قٍ القرن العشرین لا یزالون یفکرون حسب 
ذلك النطق ویتعضبون له. 


مشكلة هولاء التعلمین انهم قد یطلعون علی احدث الاراء العلمية التي جاء بها 
العصر الحدیث. وهم قد یحفظونها ویتحذلقون بها ی الجالس والحفلات» ولکنهم 
لا یدرون آنها قائمة علی منطق غیر منطقهم القدیم. مثلهم ی ذلك کمتل من 
يبني ناطحة سحاب علی نفس الاساس الذي بنیت علیه من قبل دار عتيقة ذات 
طابقین . 


آن هولاء قد یصیبون مجتمعهم بالضرر القادح» ولو کانوا ساکتین لهان الامر» 
ولکنهم من الذین یحسنون الکلام والجدل» هم یملاون الجالس بجدلهم واصواتهم 
العالية. فاذا تحدثت الیهم بنظرية علمية حديثة اسرعوا یی الجادلة فیها دون اطلاع 
کاف علیها وعلی ما جری حولها بین العلماء من نقاش. ربما عمدوا للی تکذیبها 
والسخرية منها اعتماداً علی ما لدیهم من اقيسة منطقية قديمة یصولون بها کما 
یصول الحارب بسیفه البتار. وانت مضطر آن تسکت ازاءهم» فالجدال معهم لا 
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بقفد من اه وهم لا بدا آن بقلیوك ق: تایه الطافته. 1 آهم من مقره عل فخدل 
الرنان. وحین تدفعك الظروف الی مجادلتهم احیلاً فانك مضطر آن لا تكتفي 
بمناقشة النظرية التي یدور حولها الجدل بل یجب آن ترجع معهم ای البادیک» 
النطقية الاولی التي تقوم علیها النظرية» وهذا آمر من العسیر عليك آن تفلح فیه 
ان 


ولیس ينتهي الضرر منهم عند هذا. فهم قد یتسلمون بایدیهم زمام الأمور 
احیانا ویتولون الناصب العالية نی الدولة او الجتم» وهم اذن ینظرون ی آمور 
لناس فٍ ضوء منطقهم القدیم» ویسیرون فیها حسبما يملي علیهم ذلك النطق لا 
یقبلون فیه اعتراضا او نصيحة. ان الجتمع کما قال این خلدون یراد له منطق 
آخر غیر النطق القدیم» لکنهم لا یفهمون هنا ولا یعترفون به» وکثیراً ما یزدی 
بهم تفکیرهم ای الاخلال بمصلحة الجتمع ولی عرقلة سبیله. 

الحقیقه التغیرة: 

ان الجتمع عبارة عن منظومة متفاعلة من العلاقات والصالح» وهو فٍ صيرورة 
وچ وهو اذن لا ینطبق علیه ما یمن به النطق القدیم من 
حقيقة مطلقة لا تتغیر. یقول لاستاذ شیلر ف وصف نك النطق: ان الحقيقة ی 
ضوء هنا النطق واحدةه والاراء آنن یجب آن تکون فیها متفقة. فأنت اما آن تکون 
مم تلك الحقيقة او ضدها. فانا کنت ضدها فانت مالك. آما انا کنت مم الحقيقة 
فلیس لاحد آن یجرا علی مناقضتك او الاعتراض عليك. نك محق انا غضبت عل 
اولنك النین یجادلونك ف الحقيقة. الحقيقة حقيقتك» آو هي بالاحری آنت انا جردت 
بفسف یی مش لاه ۱۱۹ 

ان هنا هو الني جعل اصحاب النطق القدیم لا برضون عن راي غیر رأیهم» 
ویغضبون من الاعتراض علیهم» فالحقيقة قد تمثلت ی اذهانهم کاملة» وهي ادن 
ملکهم لا یجوز آن ینازعهم فیها احد. انهم لا یعترفون بان لغیرهم الحق ي امتلاك 
الحقيقة مثلهم. انهم یتصورون آن الحقيقة ما دامت مطلقة فلا بد آن تکون ف 
جانب واحد» هو جانبهم طبعا اما غیرهم فلا بد آن یکون مبطلاً کل البطلان. 

یذهب بعض علماء لاجتماع لی القول بان النطق القدیم نما کان علی هنا 
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النمط من التفکیر لانه نشاً فِ بادیء آمره 93 ید قلاسفة الاغریق وطبع بطابعهم» 
فهولاء الغلاسفة کنوا ق الغالب من طبقة افسیاد اصحاب العبید. ویضدق هذا 
بوجه خاص علی افلاطون وعلی تلمیذه آرسطو الني تم علی یده وضع النطق. 
قکاتوا ان ایسا لا بفیهون وقاعم المتیا کنا یقهمها لخبید والعمال واصماب الهن 
الختلفة. انهم لم یعانوا من مشاکل الحياة ما یجعلهم یفکرون فیها تفکیراً واقعیا. 
العبید ف ذلك وکیف عملوا. آنهم یجدون الشيء فٍ النهاية کاملا بین آیدیهم» وربما 
غضیبوا اذا رأوه علن غیر الصورة الکاملة التي تصوروها. وهذا مما جعل تفکیرهم 
محمتورا ۵ مور کنا هل تهایتها فتاه ومور سنا ریا حتف مه را 
کیانهاالقانم بناتهء فهي منفصلة عن شبكة الحياة ومن المکن حصر النظر فیها 
دون اهتمام بما حولها من علاقات وعوامل مترابطة. 


لقد کان فلاسقه الاغریق یعیشون فٍ معزل عن الحياة» یحیط بهم تلامیذهم 
بحاورونهم ف الحقانق الطلقة. آما حقانق الحياة الواقعية فکانوا یستنکفون عن 
النظر فیها اذ هي نف رایهم تحط من منزلتهم العالية. انها من شان العبید والعمال 
الکادحین. اما الفلاسفة فیجب آن یرتفعوا بتفکیرهم عن مستوی تلك الطبقة 
" الحتقرة " . 


نحن لا ننکر آهمية هولاء الفلاسفة ‏ تاریخ الفکر البشري. فهم ٍ الواقم اول 
من خرج بالفکر البشري من مرحلته الخرافية السحرية للی الرحلة النطقية 
النظمة. ولکن تنظیمهم للفکر کان طوبانیاً اکثر مما کان واقعیاٌ. فهم قد آفادوا 
الفکر من ناحیه واضوا به من ناحية آخری. 

ظهور السفسطة: 

لقد ظهر تجاه هولاء الفلاسقة مفکرون آخرون کانوا آقرب ای منطق الحياة 
الواقعية منهم» وهم الذین اشتهروا فٍ تاریخ الفلسقة باسم السفسطانیین» فکان 
من رایهم آن لیس قٍ الدنیا حقانق مطلقة» نما هي حقائق نسبية» فما یراه بعض 
لتلنن حقا قه-یراه النعخن الاخر باطلام. والاشسان ان هو مقیاین. الحقیقة:ق 
نظرهم. لقد کان التوقع آن یتطور الفکر الاجتماعي علی ید هولاء ی غیر ما تطور 
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علیهم انتصارا ساحقا حتی اصبح اسم السفسطة ٍ النهاية لقبا یراد به الذم 
ویقصد به الفالطة والتفکیر اللتوي. 


یبدو آن الفلاسفة تمکنوا من هذا الانتصار الساحق علی السفسطة لانهم کانوا 
سادة من اصحاب النفوذ والنزلة العالية ٍ للجتمم» بینما کان السفسطائیون 
معلمین غریاء یحصلون علی قونهم عن طریق التعلیم. وظل النصر قٍ ید للفلسفة 
علی توالي القرون التالية» اٍذ هي بقیت من اختصاص الاسیاد من الناس ك الأمم 
اختلفة» وکانها اصبحت ترفا فکریاً ا یلیق بغیر الأسیاد آن یشتفلوا به, فانا آتیم 
لنسان من سواد التلس آن یدرس الفلسفة فهو لا بد آن ینظر فیها بمظار 
الاسیاد» لا سیما وهو مضطر آن یعیش ي کنفهم ویاکل من فضلات مواندهم(7. 


ان هنا کان من الأسباب التي جعلت التفکیر الاجتماعي الواقعي نادراً نی تراث 
الفلسفة القديمة. فقد کانت الفلسفة القديمة مشغولة عنه بما وراء الجتمم والحياة 
من آفکار مطلقة. واذا تنازل آحد الفلاسفة فنظر ی آمور الجتمم» أخذ ینحو ق ذلك 
منحی طوبانیً وعظیاه اي انه ینظر نٍ "ما یجب آن یکون " لا ی "ما هو کائن 
فعلا " , کما فعل افلاطون ی جمهوریته» آو الفارايي ی مدینته الفاضلة. 


طفرة این خلدون: 

ضوهء ما اسلفنا نستطیم آن نتبین اهمية الطفرة التي قام بها ابن خلدون قٍ 
تاریخ الفکر الاجتماعي. انه قام باول محاولة جدية للنزول بالفلسفة من علیانها 
وللدخول تها ان معدرت انکناة راتسا 


یقول آبن خلدون عن الذین بحنوا فٍ القضایا لاجتماعية قبله آنهم کانوا یتبعون 
منهج الوعظ او الخطابة؛ اي آنهم کانوا یحاولون الاتیان بالأقوال القنعة ی استمالة 
الجمهور ای راي او صذهم عنه» آو ٍ حملهم علی منهاج یکون فیه حفظ النوع 
وبقازه* ۰ اما هو فلم یولف مقدمته اهنا لغرض او ذاكه فلیس همه ان بحظ 
لجمهور او یدعوهم ای لتباعالطریق القویم والخخلاق الحمودة» بل کان قصده فیها 
آن یبحث في طبيعة الحياة الاجتماعية لكي یکتشف القوانین التي تسیطر علیها 


سواء ی ذلك اکانت تلك القوانین نميمة او حمیدة(9. 


لا یجوز آن نستهین بهذا القول الني جاء به ابن خلدون» فلو آن آحد الفکرین ف 
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عصرنا جاء به لا وجدنا فیه کبیر شان» اٍذ هو من الأسس التي تقوم علیها العلوم 
الاجتماعية الحديثة» والعروف عن هنه العلوم آنها تبتعد عن التقییم الأخلاقي في 
ابحائها لاجتماعية, اذ هي تدرس الواقع کما هو بغض النظر عن کوته محمودا و 
غیر محمود. آما زمان این خلدون» فقد کانت الأبحاث الاجتماعية تجري علی الضد 
من دك . 


کان الفکرون یعتقدون بأن الواجب يقضي علیهم آن ینصحوا الجتمع لكي 
یتخلص من واقعه السيء» لا آن یصفوا ذلك الواقع ویکتشفوا قوانینه. فالجتمع فٍِ 
الجتمع تلك الافکار سار علیها» وبهذا ینال السعادة والخیر. 


من رآي ابن خلدون آن الجتمع لا یمکن علاجه بهذه الطريقة. فالواعظ الجردة 
لا تزثر قٍ الناس لانهم یسیرون فٍ حياتهم حسبما تقتضیه طبيعة الجتمع الذني 
یعیشون فیه. آما آولنك الذین تخزهم تلك الواعظ ویندفعون قٍ تحقیقها من غیر 
آن ینظروا ی طبيعة مجتمعهم» فهم ٍ راي ابن خلدون یضزون الجتمع اکثر مما 
ینفعونه» وکثیراً ما تزدی اعمالهم للی العبث والفوضی وسفك الدماء. 

اننا قد لا نوافق علی هذا الراي الني جاء به ابن خلدون» ولکننا مع ذلك لا نکر 
ما فیه من آهمية کبیرة من الناحية النطقية. انه خورة علی النطق القدیم» وما 
احرانا آن ندرس هنه الثورة ی محاسنها ومساونها» لكي نستنیر بها فٍ حیاتنا 


الجديدة . 
ابن خلدون ومکيافي: 


من المکن مقارنة ابن خلدون من هذه الناحية بمکيافلي» الفکر الایطالي 
العروف الني عاش بعد ابن خلدون بقرن واحد تقریبً. یقول الأستاة ماکس لرنر: 
"اننا نشهد في کتابات مكيافلي ما یقرب آن یکون ثورة نی التفکیر السياسي» فقد 
کان الانسانیون الذین الفوا کتباً حول الامراء قبله انما یکتبون حسب التقالید الخالية 
والدرسية التي کانت سائدة ٍ القرون الوسطی» حیث کانت تسیطر علیهم الأفکار 
الكلامية واليتافيزيقية. اما مکيافلي فقد نبذ الافکار اليتافيزيقية والكلامية والخالية. 
وکان اتجاهه العام نحو الواقعية لسياسية امرً غیر مالوف ف زمانه9!. 
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وجد الباحخون کثیراً من آوجه الشبه بین آراء مكيافلي وآراء سلفه العربي قٍ منا 
الشأن. وهنا قد یرد سوال: هل اطلع مكيافلي علی مقدمة ابن خلدون واقتبس 
منها آراء» آم آنه توصل الیها نتيجة دراساته الخاصة وخبرته الشخصیة؟ یذهب 
الاستاذ جومبلاوتز والاستاذ محمد عبد انه عنان الی القول بان مكيافلي لم یطلع 
علی القدمة ولم یقحبس منها شیناً. ون هذا یقول جومبلاوتز: ان فضل السبق 
برجع ای ابن خلدون فیما یتعلق بالنصانح التي قدمها مكيافلي ی کتاباته بعد 
قرن» دون آن یکون له سابق معرفة بابن خلد و 

مهما یکن الحال» فان من الناسب هنا آن نقف قلیلاً لنری ای اي حد کان 
التشابه بین آراء مكيافلي وآراء ابن خلدون» وهل وصل مکیافلی من حیث الابداع 
واصالة النطق ای القمة التي وصل الیها سلفه العرب. 


آکاد اعتقد آن هناك فرقا کت بین الرجلین من هذه الناحية. ولكي ندرك هذا 
الفرق یجب علینا آن نعرف آن مکيافلي آراد بکتاباته فٍ الغالب آن یقدم مجموعة 
من النصانح العملية للامیر بغية لانتفاع بها في سياسة رعایاه. انه بعبارة اخری لم 
یقصد آن یذسس علما فٍ الاجتماع له اصوله وقواعده کما فعل ابن خلدون. 


یمکن تشبیه مکيافلي فٍ هذا بالرجل الني یجتمع مع صدیق له ینصحه کیف 
یفهم طبانع الناس وکیف یستفید من ذلك ٍ معاملته لهم وف تمشیته مصالحه 
فیهم. والواقع اننا نجد مثل هذه التصاثح العملية مالوفة لدی الناس منذ قدیم 
الزمان. ویصح القول آن کل انسان له مقدرة علی الادلاء بمثل هذه النصانح قلیلا 
او کثیراً. وکلما کان الانسان اکفر ذکاءً واوسع خبرة واختلاطاً بالناس کانت 
نصانحه آقرب الی فهم الواقع الاجتماعي واکثر تبصراً به. 

وئکن الشکلة آن ا(تسان مضطر آن یحصر مدل نله النصانح العملية لٍ نطاق 
لأحادیث الخاصة فلا یدلی بها الا لن یثق به من صدیق او قریب. انه لا یستطیع 


آن یعلنها علی النلس جهراً علی شکل خطبة او کتاب. فذلك آمر متعذر علیه 
لسيطرة الأفکار الوعظية علی عالم التالیف والخطابة. 


یجوز آن نقول آن کل انسان هو مفکر اجتماعي علی وجه من الوجوه. فهو ما 
دام یعیش ی الجتمع» فلا بد آن یتعرف ای شيء من خصائص الجتمع وکیف 
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یسك الأفراد فیه. وقد تتجمح الخبرة الاجتماعية قٍ الناس فتظهر علی شکل آمتال 
دون آن یکون فیها ارتباط عام آو منطق واضح. 


والغریب فٍ بعض الفکرین آنهم حین یتحدثون ٍ خلوة مع من ینقون به» قد 
یبدون من الخبرة الاجتماعية الشيء الکثیر. وهم لا بترددون ی حياتهم اليومية آن 
یسلکوا کما تقتضیه تلك الخبرة. نما هم یکادون یبدأون بتحیبیر الکتب او 
یتبواون منصة الخطابة حتی ینقلبوا لگ مفکرین طوبائیین یتمشدقون بالافکار 


لقد کان مكيافلي ثاثراً علی هنا الازدواج نف التفکیر» کما ثار علیه ابن خلدون من 
قبل. ونحن اٍذ نقذر ثورة مكيافلي هذه لا نستطیع آن نقول انه وصل بها للی مرتبة 
ابن خلدون: انهما یتشابهان یی کونهما استمدا مادة کتاباتهما من الخبرة 
لاجتماعية ف الغالب. ولکنهما یختلفان من ناحية اخری» فابن خلدون لم یقدم 
خبرته الاجتماعية علی شکل نصانح عملية کما فعل مکیافلی» بل هو قتمها بعد 
آن ربط اجزامها التفرقة برباط منطقي متکامل تقریباً وجعل منها فلسفة عامة 
تقوم علی أساس جدید. ویصح آن نقول اذن انه کان قٍ ذلك خبیرا اجتماعیا 
وفیلسوفاً نی آن واحد. اما مکیافلی فاقصی ما یمکن آن نصفه به هو انه کان خبیر 


نظرة الناس الیهما: 

مما یجدر ذکره آن الناس صاروا ینظرون ای مكيافلي بغیر النظرة التي نظروا 
بها ای ابن خلدون. فقد غضب الناس علی مکيافلي واقذعوا ف ذم کتاباته. آنهم 
وجدوا فیها ما لا یلیق فقٍ شرعة لاخلاق والأدیان. ولهذا اصبح اسم مكيافلي سبة 
الاقواه یذکره الناس کلما آرادوا التحدث عن سياسة الکر والخداع. یقول لرنر: آن 
مکيافلي صار ف آذهان الناس مرادفاً للشیطان نفسه(12". 

آما این خلدون فلم یحصل من الناس علی مثل هذه السمعة السينة. جل ما 
فعل الناس تجاهه ی القرون التالية انهم اهملوه ونسوه کما سياتي بیانه ٍ فصل 
قادم. لعلني لا اغلي انا قلت ان آراء ابن خلدون کانت اشد انحرافاً عن شرعة 
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الأخلاق والادیان من آراء زمیله الایطالی» ولکن الناس لم ینتبهوا الیها. فقد امتاز 
ابن خلدون باسلوبه الدبلومابي الني يغطي للاراء النحرفة بخطاء بزاق. فهو یکثر 
من ذکر الأیات القرآنية والاحادیث النبوية یدعم بها براهینه» ویکثر کذلك من ذکر 
العبارات الدينية ينهي بها اقواله من قبیل "انه اعلم " و "هو الهادي للصولب" 
و "علیه التوفیق " وما آشبه» وظن الناس انه کفیره من الفقهاء والذرخین سانر 
علی سنة انته ورسوله» ولو آنهم آدرکوا مقاصده الحقيقية بوضوح لربما شئوا علیه 
حملة شعواء لم یعهد مكيافلي لها مثیلا. 
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القسم الأول 


(لفصل لول 


خصانص المنطق القدیم () 


لكي نفهم موقف ابن خلدون من النطق القدیم» یجب آن نعرف شیناً عن 
یمه هدا النطی وخصااصه وضماً بفتو نکره آن هتا الط کان قبتیة آنوه 
خطوة تقدمية کبری ی تاریخ الفکر اليشري» !ذ کان اول محاولة لتنظیم الفکر 
ووضع القواعد له. والواقع آن ارسطوطالیس الذي یعزی الیه فضل وضع النطق 
کان من اصحاب العقول الجبارة التي یندر ظهورها فٍ التاریخ. 


جع اخری فا ی مج ۶ قیود تقد لتفکیر بعد ما کان ي اول ثورة 
وانطلاقا. 


اخد الفکرون اي العصور الوسطی بنظرون ای منطق ارسطو نظرة اعجاب او 
تقدیس» مما حدا بهم للی اعتبار القالب الذي صبه فیه آرسطو قالبا نهانیا لا یجوز 
تخییره آو التشكيك فيٍ صحته. 


سنحاول فیما بلِي شرح صفتین رنیسیتین من الصفات التي تمیز بها النطق 
الاولی منهما اآنه منطق صوری» والثانيه آنه منطق استنباطي . 
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صوریة النطق: 

میز ارسطو بین صورة الأشیاء ومادتها. فالتمثال مثلاً له صورة وهي شکله 
الظامري» وله مادة وهي التي یتکژن منها التمتال من رخام او نحاس او ما اشبه. 
وکان آرسطو یطلق علی الادة مصطلح "الهیوی " ۰ ویجب آن نذکر آن الهیوی 
یختلف من بعض الوجوه عما نعبر عنه ان بالادة او العنصر. ی 
ارسطو الادة الأساسية التي تتکون منها لاشیاء ی آلکون والتي تظهر بمظاهر شتی 
هسب للصور اي تتخنما2). 


وحین نصف النطق الارسطي بانه صوري نقصد بذك انه یهتم بصورة الشيء 
ویهمل مادته. واوضح تطبیق لهنا النطق جاء فٍ الهندسة حیث بهتم الهندسون 
بالشکل التي تظهر فیه الأشیاء کالهرم» والخروط والاسطوانة» او کالخلث والدلئرة 
والستطیل. ولا یبالون بالادة التي تتکون منها هنه الأشکال. ولا را الناطقة نجاح 
منطقهم قٍ میدان الهندسة آو غیرها من العلوم الرياضية ظنوا آنهم سینجحون 
کذلك فٍ جمیم الیادین الفكرية» ولهنا وجدنا بحوثهم اليتافيزيقية والاخلاقية 
والاجتماعية والنفسية وغیرهاء مطبوعة کلها بطابع النطق الصوري. فهم انا بحثوا 
العدل مثلاً تصقروه کما یتصورون الهرم او الثلث شیناً قانماً بناته له صفات 
ثابتة» وهم یأخذون بالبحث فیه والناقشة حوله» کما هو ی صورته الجردة» دون 
آن ینظروا ٍ محتواه الاجتماعي اي مادته التي تتالف من الوقانم الجزنية والتي 
تتغیر بتغیر الظروف الحيطة بها. 


الحق آن ارسطو عندما وضع النطق لم یکن قاصداً هنا. فقد کان یزکد نی 
بحوثه علی آهمیه البحث قِ ماد القکر علاوة علی صورته ۰ فالادة والصورة قِ رایه 
لا ینفصلان» فلیس هنك مادة من غیر صورة او صورة من غیر مادة. ولکن 
الناطقة التین جاءوا بعد ارسطوء لا سیما قي القرون الوسطی» اهماوا سنة معلمهم 
الاول» کما هو الحال ی الاتباع التاخرین ی کل زمان ومکان» فاخذوا یحصرون 
تفکیرهم النطقي ف صورة الأشیاء فقط» وبهنا صاروا یحلْقون ف عالم التجرید 
للفکری الا هو بعید کل البفد. غن عجریات: الحیاة لواقمیة 3 . 


صار الفکرون بتأثیر النطق الصوري یستصفرون شان لوقانم الجزئية 
الحسوسة» ویعدونها من الامور التي لا تودي للی علم يقيني صحیح. فالعلم 
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لصحیح ‏ رایهم هو الذي ینتج عن النظر ق الأمور الكلية العامةء اذ هي آمور ثابتة 
لا تتغیر» وهي اذن حقيقية بعکس الوقانع الحسوسة التغيرة التي تخلو من 
الحقيقة بمقدار ما یکون فیها من قابلية للتغیر. وقد تطرف الفکرون قٍ هذا النمط 
من التفکیر ای درجة کانوا فیها کأنهم یعیشون ق البرج العاجي» اي آنهم آخذوا 
یحلقون بتفکیرهم فٍ السماء ویترکون الرض التي یعیشون فیها. 


من طریف ما یذکر قٍ هذا الصدد آن جماعة من الفکرین الأوربیین فٍ القرون 
لوسطی کانوا جالسین یوماً یتناقشون حول آسنان الحصان» وقد ذهب الجدل بهم 
کل مذهب. والغریب آن الحصان کان موجودا بالقرب منهم وأنهم کانوا قادرین علی 
الذهاب الیه وفحص آسنانه. ولکنهم لم یفعلوا ذلك اعتقادا منهم آنه عمل غیر لائق 
بالفکرین من آمثالهم» وهم کانوا واثقین آنهم یستطیعون التوصل ی حقيقة آسنان 
الحصان عن طریق الفکر الجرد والجدل النطقي وحده. 


ومما یجدر ذکره آن غالبية الفکرین السلمین فٍ عصورهم التنخرة کانوا یجرون 
تفکیرهم علی هنا النوال. انهم کما وصفهم ابن خلدون» یبحئون ف "صور" 
قد تجزدت من "مواردها" *"» فهم حین یتعرضون لبحث القضایا التي کانت تهزٌ 
الجتمع الاسلامي هزا کقضية الخلافة مثلا نجدهم یناقشونها وکانهم یعیشون فٍ 


عالم آخر. 
امثلة واقعية: 


لتوضیح دذلك نا بمذل بسیط من الاوردي صاحب کتاب "لاحکام 
السلطانية " . فهو یبحث فٍ فصل من فصول کتابه عن الخلافة تعقد لرجلین فٍ 
بلدین مختلفین. وهنا امر وقع فعلاً فٍ التاريخ لاسلامي یوم تنازع الخلفاء 
الفاطمیون في القاهرة مم الخلفاء العباسیین في بغداد» وکانت له نتلئج سياسية 
واجتماعية وثقافية متنوعة. ولکن الاوردي لا یهتم بما حدث فعلا. انما هو 
یستعرض آراء الفقهاء ٍ الوضوع من الناحية الشكلية البحتة. فمن الفقهاء من قال 
ان الامامة خعقد للرجل الذي سبق منافسه باخذ البيعة من الناس» ومثل الامامة 
ذلك کمثل آن یتزوج رجلان |مراة واحدة فالنکام یتم لأسبقها عقدا. ومن الفقهاء 
من قال بان النزاع بین الرجلین یجب آن یحسم عن طریق القرعة منعاً للتخاصم 
فایهما فاز بالقرعة کان بالامامة لحق. ومن الفقهاء من قال بان الواجب يقضي علی 
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کل من الرجلین التنافسین آن یتنازل عن الامامة ویسلمها ال صاحبه طلبا 
للسلامة وحسما للفتنة لیختار اهل العقد احدهما او غیرهما. ومن الفقهاء من قال 
غیر ذلك من ااراء(2. 

ان هولاء الفقهاء» والاوردي معهم» ینسون النزاع الشدید القائم فٍ الاسلام من 
ادن اف بکنق: سونه کل قم السآسیم علیها القشام عل ساضه قضار 
مبرماً لكي یتم له الأمر وحده. آن هذه ي نظرهم من الأمور الجزنية التخيرة التي 
لا تلیق بان یبحنها الفقه. وهم لذلك اخذوا یتناقشون ویتجادلون ثٍ الخلافة من 
حیث صورتها الجردة کما یتخیلونها ف آذهانهم. انهم بعبارة آخری یبحثون قیما 
یجب آن یکون علیه آمر الخلافة لا فیما هو کائن فعلا. وبنا وجدناهم یعیشون 
بافکارهم عن الخلافة فٍ عالم» بینما کانت الخلافة تجري نف عالم آخر. انهم لم 
یقفوا لحظة لیسالوا انفسهم: کیف یمکن آن تجري القرعة مثلاً بین الخليفة 
لش وفخلیقه الناطیب وس مهم پزصی تالقرعه و سنلم لضای هار ,وه 
هو موقف القواد والوزراء والحاشية الذین یحیطون بکل منهماء وکیف پرضی 
هزلاء آن تذهب الخلافة ای عدوهم الاکبر» وهل یمکن لانسان مهما کان آن یتتازل 
لغیره عن النصب العظیم او الال الوفیر الا آن یکون مجنوتاً او ملاکاً من ملانكة 
انه الصالحین . 


الواقع آن اصحاب النطق الصوري من الفقهاء والفکرین کانوا یجرون فٍ الغالب 
علی هذا لنمط من التفکیر ی مختلف شون الحیاة» ولا یزال الکثیرون یجرون 
علیه حتی یومنا هنا. خذ مثلاً راي الفقهاء ٍ البنوك. فهم ینسون نها قوام الحياة 
الاقتصادية فق عصرنا حیث یصعب ان تقوم حياة اقتصادية منظمة من غیر بنوك 
تاخذ الال ممن لا یستطیعون استشماره وتعطیه ای القادرین علی استخماره بفائدة 
بسيطة» ولولاها لبقیت الأموال مدفونة تحت الارض کما کان الحال فیها قدیماًٌ. ان 
الفقهاء یفضون النظر عن هذا کله ویسرعون ای الحکم بان عمل البنوك حرام اذ 
هو من قبیل الربا الني حزمه لاسلام تحریماً قاطعاً. انهم لا ینظرون فٍ الربا من 
حیث محتواه الاجتماعي» انما ینظرون الیه من حیث شکله آو صورته النطقية. 
فالربا عندهم کل عمل یقرض الال فیه بفاندة» لا فرق فٍ ذلك بین عمل الراي فٍ 
الجاهلية وعمل آلبنوك ی عصرنا. یکفیهم ف حرمة العمل آن یکون بالصورة 
النقی عنها ولیس الهم بعد ذلك آن یکون من التاحية العملية عملاً ضاراً او نافعا 
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۲ 5 25 ظ 


والغریب اننا نجد ق الجتمع الاسلامي کثیراً من التدینین یتحاطون الریا فعلاً 
انما هم یقومون به علی صورة بیع او رهان» اي انهم یجعلون صفقات الربا نٍ 
صورة شرعية اعتقادا منهم آن ذلك ینجیهم من مخبة الحرام» انهم یحافظون علی 
" صورة " الأمر الشرعي ولا یبالون آن یخالفوا محتواه او مادته. وکشیراً ما راینا 
منهم افراداً یظلمون الناس بصیغهم الشرعية مثلما کان الرابون ق ایام الجاهلية 
یفعلون بالناس. 


وهناك متزمتون آخرون یزدون آموالهم الوفيرة ف البنوك دون آن یاخذوا علیها 
فاندة. یحدثنا الرواة عن بعض اغنياء السلمین ف الهند نٍ الجیل الاضی آن البنوك 
البريطانية کانت تکسب من اموالهم ارباحاً هاثلة دون آن یجنو هم منها اية فاندة. 
معنی هذا انهم کانوا ینفعون اعداء‌هم ویضرون انفسهم قٍ سبیل آن یحافظوا علی 
"شکلية" الأمر الشرعي. 

استنباطية النطق. 

لصفة النانية التي تمیز بها النطق الارسطي انه ذو منهج استنباطي» ونقصد 
بذلك انه یبدا البحث بالاعتماد علی کلیات عقلية عامة» ثم یستنبط منها النتانج 
الجزنية الخاصة. وهو بنلك یختلف عن منهج العلوم الحديثة. فقد قامت هذه 
العلوم علی اساس الانتقال من الجزنیات ی الکلیات» وهو ما یسمی بالنهج 
الاستقراني» بینما النطق الارسطي استنباطي ینتقل من الکلیات ی الجزئیات. 

واهم طريقة یستخدمها النطق ی الاستنباط هي ما یسمی بالقیاس 
(5۷1102151۳7) . والقیاس یتالف عادة من ثلاث اجزاء هي القدمة الکبری والقدمة 
الصفغری والنتيجة. ولتوضیح لك نا بالثال الشانع الذي یکثر وروده ی کتب 
الناطقة. وهو کما یلي: 


(1) کل انسان فان تق تام مه مق کیک اه 
(2) سقراط انسان ۰ ۰۰ (مقدمة صفغری). 
(3) اذن سقراط فان مر و( قضیجه اء 


ولا یسعنا الجال هنا آن نتحدث عن القیاس فٍ جمیم اشکاله وتعقیداته. 
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والراجع آنها کلها یمکن رتها للی هذه الصورة البسيطة التي رلیناها قٍ الثال اتف 
الذکر. واهم جزء ف القیاس هو القدمة الکبری اٍذ هي الأساس الذي یقوم علیه 
القیاس. والشكلة في النطق الارسطي انه یعتمد فٍ قیاسه غالبا علی مقدمات یعتها 
بدیهیات ثابتة الصدق ولا یجوز الشك فیها» وهي عنده ما تقتضیها الضرورة 
العقلية التي لا تحتاج ای برهان» کمثل آن نقول " کل انسان فان " آو "ان الشمس 
تطلع صباحاً من الشرق " او "ان الکل اکبر من الجزء" . اقول آن ‏ هذا مشکلة 
لان القدمات النطقية لیست کلها من هذا الطراز البديهي الذي لا یحتاج ای برهان 
ولا یجوز فیه الشك . 


اتضح لدی علماء الاجتماع آن ما نعدّه من البدیهیات العقلية هو من الأمور 
النسبية» اذ هي خاضعة للمالوفات الاجتماعية والتطورات العلمية. فرب امر 
نعده الیوم بدیهیا شم یتبین لنا اخیرا انه مما یجوز الشك فٍ صحته او ضروریته 
العقلية. خذ مثلا ما کان الناس یعتقدون قدیما من کون الارض مسطحة وانها 
ثابتة تدور الشمس حولها. وهي ی الواقع کذلك قٍ نظر من لا یعرف من آمور 
الکون غیر ما یلاحظه بعینه الجردة. ولا غرو آن تکون عنده تلك الاراء حول 
لارض من الامور البديهية التي لا یجوز الشك فیها. وبعدما تقدمت البحوث 
العلمية تبین آن تلك الاراء لیست بديهية» فقد حلت محلها " بدیهیات " اخری. 
وصارت البدیهیات تتهاوی الواحدة بعد الأخری تبعاً لتقدم العلم وتطور 
آلحضارة. 


لقد اصبح العلم الحدیث یقوم علی مبدا الاحتمال» بینما کان النطق القدیم 
یقوم علی میدا الیقین. وشتان بین البداین. لن النطق لارسطي یعتمد علی 
مسلمات یفترض فیها الصدق الطلق» وهو لذلك یعد النتانج الستنبطة منها 
بالقیاس الصحیح لا بد آن تکون يقينية لا شك فیها. اما الحلم الحدیث فمن 
شانه آنه يشکك کل شيء»وهو لذلك یستخرج نظریاته وقوانینه من استقراء 
الواقنع الجزئية» ومو یعود لیعلن آن صدق النظریات والقوانین التي استخرجها 
محدود بحدود الوقائع التي استخرجت منها. وریما ظهرت وقانع جديدة تجعل 
تلك النظریات والقوانین ف حاجة ای تبدیل آو تحویر» وقد حدث هذا کثیرا فٍ 
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مطیة الاهواء: 

مما یلفت النظر آن القیاس النطقي آصبح فٍ القرون الوسطی مطية قٍ سبیل 
الاهواء الخاصة والعقاند الذهبية. فکل من رید آن یبرهن علی صحة مذهب آو 
راي معین فلیس علیه لا آن یبحث عن مقدمة کبری تصلح لاستنباط الراي او 
الذهب منها. ولیس من العسیر علیه آن یعثر علی تلك القدمة من اقوال الحکماء 
او لامخال الشانعة او الاثورات الدينية او غیرها. وهو عند ذلك یعذها بديهية لا 
یجوز الشك فیها ثم یشهرها فٍ وجه خصومه سلاحاً قاطعاٌ. وخصومه بدورهم لا 
یعجزون عن آن یفعلوا مثل فعله .. 


یتحاربون بسلاح السیف. معنی هذا آن القیاس وی آصبح کالسیف یمکن آن 
یحدث آحیانا 0 یخیر الرء رأیه آو مذهبه 0 من لأسیاب» انا به یستخدم 
لقیاس النطقي لتایید رایه الجدید ناسیاً انه کان یستعمله ایضاً لتایید رایه القدیم» 
وسبپ ذلك ناتج عن کون القدمات التي بیستخدمها الناطقة ق اقیستهم ميسورة 


یتضح هذا ی ما حدث بین الفرق الاسلامية من جدال عنیف. فکانت کل فرقة 
تعتمد نف رایها علی آیات قرانية او احادیث نبوية حیث تجعلها مقدمات لاقیستها 
النطقية. والفرق الاخری جا ای آیات واحادیث آخری. وبهذا تکون الحرب بینهما 
سجالا لا غالب فیها ولا مغلوب. خذ مثلا لجدل الذي ثار فٍ الاسلام حول مقتل 
لحسین بن علی. فقد ذهب قوم لی القول بان الحسین کان مخطناً ني ثورته علی 
یزید» وان یزیدا کان مخفا قتله. واستند هولاء ی رآیهم علی الحدیث النبوي 
القانل: "من آراد آن یفرق آمر هذه الأمة وهي جمیع فاضربوه بالسیف کانناً من 
۹ . وجاء قوم آخرون یقولون علی العکس من ذلك وهم بستندون ی رآیهم 
و سید الشهداء عند لته عمي حمزة ورجل خرج علی امام جاثر 
زاموه وینهاه فقطه ۷ 1 


وحین درس الرایین حسب القیاس النطقي نجد کلا منهماً صحیحاً استناا 
عل صحه القدمة التي استنبط منها. فالراي الاول یمکن وضحه بهذه الصورة: 
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والراي الثای یمکن وضعه بهذه الصورة: 

(1) من یخرج علی امام جاثر ویّقتل فهو سید الشهداء ۰.۰ (مقدمة کبری). 
(2) الحسین خرج علی امام جاثر وقتل وی متفه ای اه 
یی سفق هیا رب موجن سود همم قح ار 


قد یسال سائل: کیف یمکن للنبي آن ینطق بمئل هنین الحدیثین 
التناقضین؟ الواقع آننا لا نستبعد آن ینطق النبي بهما ق وقتین مختلفین حسب 
مختلفة. فهو قد ینصح آمته تارة بان تکون کتلة واحدة غیر متفرقة ازاء آعدائها» 
وقد ینصحها تارة لخری بان لا تخضع للامام الجانر. ولیس یخقی آن القطر 
النلشیء من جور الحکام علی الامة قد لا یقل عن الخطر لت الیها من الغزو 
الخارجي. فکلاهما بجب تحذیر الامة من عواقبه الوخيمة. 


کل فرقة من الفرق التنازعة تاخذ من الاحادیث النبوية الجانب الذي یلام مقاصدها 
تکذیبه وتبیان الضعف قٍ سنده. 


مما یجدر ذکره آن الفیلسوف الانكليزي فرنسیس بیکون فطن ال مثل هذا قٍِ 
تفکیر امل عصره. انه ياتي بقصة رجل انکر تأثیر النذور فسیق لی معبد وعرضت 
علیه عشرات من اللوحات التي علقها من انجاهم انه من الغرق استجابة لدعانهم 
ونذورهم» ثم سئل: الا یعترف بعد هنه الامثلة کلها بنفع النذور وفائدة الدعاء؟ 
فاجاب: ولکن ین لوحات اولنك آلنین غرقوا ی البحر علی الرغم مما نذروا وما 
دعوا لگ ۰؟ پرید بیکون بهذه القصة آن یقول ان لوحات الناجین من الفرق لا تصلح 
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دلیلاً قاطعاً علی نفع الدعاء والنذور» فهي تمثل جانباً واحداً من الحقيقة» وهناك 
الکثیرون من الناس الذین دعوا ونذروا ثم غرقوا فلم تعلق لوحاتهم فٍ العبد طبعا. 
ولهذا فلیس من الجائز آن ناخذ اللوحات العلقة وحدها بعین الاعتبار» حیث نجعلها 
مقدمة لقیاسنا النطقي» ونهمل آمر اللوحات التي لم تعلّق لغرق اصحابها. 


یقول احمد امین وزكي نجیب محمود: " کانت الفلسفة طوال القرون الوسطی 
تقوم علی اساس خطا لا یمکن آن تودي ای علم جدید» فقد اتخذت القیاس 
النطقي سبیلاً لتایید للناهب ولاراء» والقیاس النطقي وسيلة عقيمة ی کثیر من 
وجوهه لاأنك مضطر آن تسلم بمقدماته تسلیما لا یجوز فیه الشك» فمهما آمعنت 


قِ و فانت محصور یف حدود القدمات التي سلمت بها بادیء 
۰ 9 
۰ 


مجمل القول آن القیاس النطقي کان سبباً مهماً من اسباب تاخر العلم قٍ 
القرون الوسطی. وهو قد کان بوجه خاص من آهم العوامل العرقلة لنمو علم 
لاجتماع. فالباحث الاجتماعي کان غیر قادر آن یخرج ای الناس یدرسهم کما هم 
علیه ی الواقم. انه مضطر آن یستنبط ویقیس لا آن یبحث ویستقریء. ولهنا 
تضیع من بین یدیه اللمحات الخلاقة التي تزخر بها وقائع الجتمع. 


خذ مثلاً ما فعل الفارايي فٍ مدینته الفاضلة. فهو یضم لصلاح الدينة وسعادتها 
شرطا لازما هو آن یکون لها رنیس کامل قٍ صفاته الختلفة. من این جاء الفارايي 
بهنا الشرط اللازم؟ انه جاء به من مقدمة اختلقها اختلاقاً ثم قید تفکیره بها فلا 
یکون ی الدينة الفاضلة رنیس فاضل کذلك» ولا فان الدينة تسیر ی سبیل 
الهلاك!۱9. 

لن النتيجة التي توصل الیها الفاراي وآمن بصحتها ایماناً قاطعاه لا یمکن آن 
یکون لها اي وجه من الصحة ما لم تکن القدمة صحيحة. وهنا تکمن الشکلة. 
فالقدمة قانمة علی اساس التشبیه بین الدينة والبدن. وکیف یمکن آن نتثبت من 
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صحهة هذا التشبیه. یبدو آن الفاراپ یعتقد بان هذا التشبیه آمر بديهي ومما 
تقتضیه الضرورة العقلية. ولعل الفاراي جلس ی برجه العاجي یتامل فادی به 
تامله للی اصطناع هنه "البديهية "» وهي في الحقيقة لیست سوی خیال قائم علی 
لسالس غیر واقعي. 


لنات بمثل آخر» وهو من فخر الدین الرازي الفقیه العروف. فقد کتب هنا الرجل 
کتابا نٍ علم الفراسة قال فیه: "الفزاسة عبارة عن الاستدلال بالأحوال الظاهرة علی 
لاخلاق الباطنة. وتقریر هنا الکلام آن الزاج اما آن یکون هو النفس ولما آن یکون 
آلة النفس ‏ افعالها. وعلی کلا التقدیرین فالحَلقَ الظاهر والعْلّق الباطن لا بد آن 
یکونا تابعین للمزاج» واذا ثبت نا کان الاستدلال بالخْلق الظامر علی العلّقَالباطن 
جاریا مجری الاستدلال بحصول احد التلازمین علی حصول الاذر . ولا شك آنه نوع 
من الاعتبار ی ۲۷ : 


تظهر ‏ هنا الکلام معالم لاستنباط القيلسي ظهوراً واضحا» وفیه یظهر الخطا 
الني يزدي الیه هذا لاستنباط . آن الرازي برید آن یبرهن علی آن علم الفراسة قائم 
العلوم القديمة عن الصواب. فقد ثبت الان آن لیس هناك اية علاقة مباشرة بین 
اخلاق الانسان وبین ملامح وجهه آو شکل بدنه. وقد کان الرازي وامثاله من علماء 
الفراسة القديمة یکدون علی وجود مثل هنه العلاقة الباشرة. 


یقول الرازي: |ن راضة البهائم یستدلون بالصفات الحسوسة للخیل والبغال 
والحمیر وساتر الحیوانات التي بریدون ریاضتها علی اخلاقها الحسنة والقبيحة» 
فلذا کان هذا العنی ظاهر الحصول ی حق البهانم ولسباع والطیور فلان یکون 
معتبرا ی حق الناس اولی. والرازي یقول ایضا: ان اصول هنا العلم مستندة ای 
العلم الطبيعي وتفاریعه مقزرة» وکان مثل الطب سواء بسواء» فکل طعن یذکر فٍ 
هنا العلم فهو بعینه متوچه ی الطب... 

لا ندري کیف اتیح للرازي آن بتنبت من صدق هنه القدمات التي آوردها. فهو 
تارة یقول: ان الزاج ما آن یکون هو النفس او یکون آلة النفس ‏ افعالها. وهو تارة 
آخری یقول: ان علم الفراسة ما دام صحیحا ی عالم الحیوان فمن الاوی آن یکون 
کناك قٍ عالم الانسان. ومو تارة اخری یقول: ان علم الفراسة مستند علی العلم 
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الطبيعي کالطب. ان هنه القدمات علی اي حال ن کانت تعد بديهية ی نظر الرازي 
فی ‏ مککی احعت شمه کنر قیاحی انیم ده ای رسد ی 
نظرهم سخيفة. 

نها باقیسته:النطقية. حقول الراای: 


. من کان لحیم الوجه فهو کسلان جاهل. هذا الدلیل مأخوذ من الثیران. 

. من کان صغیر الوجه فهو ردیء خبیث ملق. هذا الدلیل ماخوذ من القرود. 
. من کان طویل الوجه فهو وقح» هذا الدلیل ماخوذ من الکلپ. 

. من کان نحیف الوجه فهو مهتم بالأمور لان کثرة الافکار توجب اليبوسة. 


من کانت آصداغه منتفخة وآوداجه ممتلنة فهو غضوب ادن الانسان قِ وقت 
اقی هک بو 


قبیح الوجه لا یکون حسن الخلق الا نادراً لأن الزاج الوجب للحْلّق الظاهر 
والْلّق الباطن واحد. فانا ان نلك الزاج کاملاً ظهر آثر الکمال ق الظاهر والباطن 
معا وان کان ناقصاً ظهر لذره کناك(۹2. 
شخصیه الناطفه: 
ولم یقتصر تأثیر القیاس النطقي علی الجال العلمي فقط بل تعدی آثره یی 
العوبة في آیدیهم یوچهونه حسبما تهوی نفوسهم او تبتغیه مصالحهم الوقتة. 
والعروف عن بعض الناطقة آنهم کانوا بارعین فٍ توجیه اقیستهم النطقية بحیث 
یستطیعون فیها آن یاتوا بالبراهین "القاطعة" لتأیید راي من الاراء وتلیید نقیضه 
القدمات التي یبتخونها من آي نوع کانت» فانا عجزوا عن الحصول علیها من القرآن 
لجاوا الی الحدیث» واذا اعجزهم ذلك لجاوا للی اقوال الحکماء او الامخال الدارجة او 
غیرها. اما اذا شعروا بالعجز ‏ هنا الجال ایضا» فهم لا یترتدون آن یختلقوا 
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لأنفسهم مقدمات عقلية فیعتبرونها من البدیهیات القاطعة التي اتفق علی صحتها 
العقلاء . والویل ن یتصدی لهم بالنقد آو الاعتراض» اذ هم قادرون علن مهاجمة 
العترض باقیستهم النطقية فیخزونه آو یفحمونه. 


یمکن القول بان الجاحظ کان من هنا الطراز قلیلا آو کثیراً. فقد رآیناه یکتب في 
کثیر من الأمور ویکتب فیما یناقضها ایضا. فقد کتب رسالة نف مدح النبیذ واخری 
ی نمه» وکتب رسالة فٍ مدح الکتاب واخری ی نمهم» وکتب رسالة قٍ مدح 
الوزاقین واخری نف نمهم. وکان لا يبالي آن یفضل علیاً علی غیره من الصحابة 
تارة» ویژخره عنهم تارة آخری» وقد یحتج لبعض الطوائف الدينية علی خصومهاء 
ثم یعکس الاية بعد ذلك فیحتج لخصومها علیها. 

من طریف ما یروی عنه قٍ شان ولعه بالاقيسة النطقية آأنه اجتمع ذات یوم 
مع آبن ماسویه الطبیب علی مائدة أحد الوزراء فقدمت الاأطعمة» وکان فیها سمك 
ومضيرة. والضيرة طعام یطبخ باللبن الحامض» وکان العروف عند اطباء ذلك 
الزمان آن اکل الضيرة مع السمك مضر بالصحة. فنصح ابن ماسویه الجاحظ بان 
لا یجمم بینهما فٍ لأکل. فلم یسمع الجاحظ نصیحته» واخذ یجادله جدلاً منطقیا 
اذ قال: "آیها الشیخ» لا یخلو آن یکون السمك من طبع اللبن او مضاداً له» فان 
کان آحدهما ضد الاخر فهو دواء لهء وین کانا من طبع واحد فلنحسب تا اکلنا من 
آحدهما الی آن اکتفینا" ۰ فقال له ماسویه. "وانه مايي خبرة بالکلام» ولکن کل یا 
نبا عنمان» وانظر ما یکون ف غد" . فاکل الجاحظ معانداً فاصیب بالفالج قٍ لیلته, 
وقال: "هنه وانه نتيجة القیاس الحال,*(13), 


ان هذه القصة قد تکون صحيحة او غیر صحيحة. انما هي علی اي حال غیر 
مستبعدة لا نعرف عن الجاحظ من ولع بالقیاس النطقي. والقصة علی فرض 
صحتها قد تکون مثلاً جیداً للخطا الذي یتورط فیه الناطقة باقیستهم» فقد يكفي 
فیها آن تزدي بهم للی الفلج؛ 

من الأخطاء التي یتوزط فیها الناطقة احیاناً کثيرة. من جراء اعتمادهم الکلي 
علی القیاس النطقي» آنهم یتسرعون ل تکذیب کل خبر غریب غیر مالوف 
لدیهم. وقد شهدنا ذلك منهم مراراً ی زماننا. من جملة ما آذکره ی هذا الصدد آنه 
عندما ظهر الذیاع لاول مرة قٍ العراق» منذ ربع فون تقریبا زلیت زجلا پسخر جخه 
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ویسخر من الناس الذین یصدقون به. کان یقول عن الذیاع آنه بضاعة تجارية آرید 
بها لغش والضحك علی الذقون» ولا فلیس من العقول آن یلتقط الذیاع صوتا 
منبعثا من بلد بعید» ولو کان الذیاع صادقا لاستطعنا آن نسمم به صوت الحاج 
محمد الساکن فٍ قرية الدجیل. ان هنا الرجل لا یختلف ی قیاسه النطقي عن 
الرازي او الفاراي او الجاحظ . فهو يت اولاً بمقدمة یقول فیها: ان سماع الصوت من 
بلد بعید آمر غیر معقول. شم یاخذ باستنباط النتيجة الطلوبة منها. ولست ادري 
مانا قال الرجل حین شهد التلفاز بعد ذلك بزمن قصیر. احس آنه رضخ للامر 
الواقم وادرك بان قیاسه النطقي لا یلانم الحياة الغريبة التي یعیش فیها. 


وحدث مثل هذا لجد کاتب هذه السطور» وکان معروفاً بنزعته النطقية. قیل 
له ذات یوم آن الافرنج اخترعوا عربة تطیر ق الهواء وهي مصنوعة من الخشب 
والعنید. واستها. "یار" فقل لین مدا من .غیر معقول: بتاتا اش لففت ان 
مطرقة کانت مطروحة بالقرب منه» وکانه اراد آن یجعل منها مقدمة لقیاسه 
النطقي» فقال: : هذه مطرقة مصنوعةه من الخشب والحدید» فهل من المکن آن 
تطیر؟..." ۰ فقال الحاضرون: ۹۳ وصدقوا بقوله . وما هي الا سنوات معدودة 
حتی کانت الحرب العالية الاو وحلقت فٍ سماء بغداد طلثرة ترمي الناس 
بلقدابل. ع هنا لغد جتي ینظر ی السماه وفو حلثر لا بدري ما یتول, 

وروی لي احد الثقات انه کان مرة فٍ مضیف شیخ من شیوخ العشانر فٍ الفرات 
الاوسط» واخذ یتحدث للشیخ وضیوفه عن الخلاجة وکیف آنها تبزد الاشیاء وتنتج 
الخلج بوساطة الکهرباء. فهب احد الحاضرین وکان من رجال الفقه والنطق» وکانه 
اراد آن یظهر مقدرته العلمية للحاضرین» فقال: ان هذا آمر مستحیل! وکان جدله 

)1 الشيء الحار لا یمکن آن ینتج البرودة ۰.۰ (مقدمة کبری). 

(2) الکهریاء شيء حار... .۰.۰ ۰.۰ ... (مقدمة صغری). 

(3) الکهریاء انن لا یمکن آن تنتج البرودة ۰.۰ (نتیجة). 

قال الراوي. فشعرت بالخزي والفشل تجاه هنا للنطق الفحم. 
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الخلاصة التي نستخلصها مما سلف آن القیاس النطقي الني کان الناس 
یستخدمونه نی جدلهم فٍ القرون الوسطی» ولا یزال الکثیرون منهم یستخدمونه 
حتی یومنا هذاء لا یصلح منهجاً للبحث العلمي وللکشف عن الحقيقة. انما هو 
یصلح بالأحری سلاحاٌ بید الانسان یستخدمه لللدفاع او الهجوم کما تقتضیه 
عمقه ای ماه از غقافی ان کم فان بخ لاعف الخاهیریهی له 
یستطیع الانسان آن یبرهن بها علی صحة شيء ول زره فقیبه ال ۱۱۱۳ 


مبادیء النطق الأرسطی: 
تحدفت آنفاً عن صفتین من صفات النطق الارسطي هما کونه صوریا 
واستنباطیاً. وارید الآن آن اتحدث عن البادیء او الاسس التي یرتکز علیها النطق. 


من دراستي للمنطق الارسطي استطیع آن استنتج آن له خلاثة مبادیء 
اساسية» هي: 

(1) مبدا العقلائية. 

(2) میا لتنبینه. 

(3) مبدا الاهية. 


ولعل من الجدي آن اشرح کلا من هنه البادیء بایجاز لا لها من علاقة وثيقة 
مفكري الاسلام حاولوا انتقاد هذه البادیء فمهدوا الطریق لابن خلدون ی هنا 
الصدد . 


لنبدا او بمبدا العقلانية. وهو يعني النقة الطلقة بالعقل وبمقدرته علی 
اکتشاف الحقيقة. فقد کان الفلاسفة یعتقدون ان هناك طریقین للمعرفة لا خالث 
لهما هما الحنن والعقل» اما لحم فهو معرض للخطا دلثما؛ ولم ییق انن من 
طریق للمعرفة الصحيحة الا طریق العقل. 


یقول ابن مسکویه: 


۲ فان النفس وان کانت تاخذ کثیراً من مبادیء العلوم عن الحواس» فلها 
من نفسها مبادیء اخر وافعال» لا تاخذها عن الحواس للبتة» وهي البادیء 
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۲ 5 25 ظ 


الشريفة العالية التي تنبنی علیها القیاسات الصحيحة. وذلك آنها اذا حکمت آنه 
لیس بین طرفي النقیض واسطة. فانها لم تاخذ هذا الحکم من شيء آخر» لانه الل» 
ولو خنته من شيء آخر لم تکی اولیا ایض فان الحواس تدرك الحسوسات فقطء 
واما النفس فانها تدرك اسباب الاتفاقات وأسباب الاختلافات التي من الحسوسات» 
وهي معقولاتها التي لا تستعین علیها بشيء من الجسم ولا آثار الجسم. وکذلك اذا 
2 من الحس» لان 
الحس لا یضاد نفسه فیما یحکم فیه. ونحن نجد النفس العاقلة فینا تدرك شینا 
کثیرا من خطا الحواس قٍ مبادیء آفعالها وترد علیها احکامها. من ذلك آن البصر 
یخطیء فیما پراه من قرب ومن بعد..." ب 


خلاصة راي ابن مسکویه هنا الذي هو راي جمیم الفلاسفة القدامی تقریباً: آن 
العقل له مقدرة طبيعية ق الحکم علی الحسوسات وتبیان الخطا والصواب منهاء 
وهذه القدرة لیست مستمدة من الحواس نما هي منیعثة من العقل نقسه . 


ان هنا هو قني جعل لفلاسفة یستنکفون من النزول ای مستوی آلامور 
الحسوسة لیستقراوا الحقاثق منها کما یفعل علماء العصر الحدیث» بل هم 
یکتفون بما یاٍ به التفکیر للجرد من کلیات عقلية عامة ویستنبطون منها لنتائج 
الطلوبة» وهنا قد یعترض علیهم معترض فیقول: من این جاءکم هذا اليقین آو 
الثقة الطلقة بصحة ما يأي به العقل من کلیات عامة؟ ومن یدریکم فربما کانت 
هذه الکلیّات العقلية معرضة للخطا کتعزض الحسوسات له؟ 


لقد وجه الغزلي هنا الاعتراض فعلاً. فکان جواب ابن رشد علیه انه قال: "من 
العروف بنفسه عند الجمیع آن هاهنا سبیلاً يفضي بنا للی الحق وان ادراك الحق 
لیس بممتنع علینا ی اکثر الاشیاء. والدلیل علی ذلك آننا نعتقد اعتقاد یقین آننا 
وقفنا علی الحق ی کثیر من الاشیاء وهذا یقع به اليقین لن زاول علوم الیقین. ومن 
الدلیل ایضاً علی لك ما نحن علیه من التشوق للی معرفة الحق. فانه لو کان درك 
الحق ممتتعا لکان التشفق تالا ومن العترف به آنه لیس هاهنا شيء یکون فٍ 
اضل اتجیله ولحافه تال * ۱۳۹ 


قرب این یاون امه هه الا یه سر منوا مه 
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ادراك الحق ممکنا. وبرهانه قٍ نلك: انه لایجوز آن یکون هناك فٍ اصل الجبلة 
والخلق شیء باطل. فانا سألناه: من این جنت بهذه الكلية العامة؟ قال؛ انها من 


مهما یکن الحال» فان الفلاسفة العقلانیین کانوا ف مختلف اطوارهم یستهینون 
بامر الحس اٍذ هو ن نظرهم لا یوصل ای الحقيقة الطلقة» ولیس من سبیل 
للوصول الیها عندهم الا سبیل العقل علی شرط آن لا یستعین في ذلك بالحس علی 


آي وجه من الوجوه. 

الحواس. وهو احتقار مرجعه ی آغلب الظن ای احتقار الجسم بالنسبة للعقل» 

حیث کانوا یعتقدون بان الجسم کتلة مادية فانية بینما لعقل کائن روحاني خالد. 

ولهذا کانوا یقدرون من یستخدم عقله اکثر مما یقدرون من بستخدم چسمه. 

فالفکر افضل من العامل. وقد اقترح آفلاطون آن یتولی قيادة الناس " فیلسوف "» 

وکان من آفحش الأخطاء السياسية في نظره آن يشترك "عامل " نی ادارة الحکم. 

وعندما نبغ ارخمیدس لٍ العلوم التجريبية وصنع الالات اعتذروا عنه بانه اضطر ی 

ذلك اضطراراء کان اشتغاله بصنم الالات عمل لا یلیق بالرجل القکر من الطبقة 
-(۱7) 

العالية"!". 


ن هنا کان من الاسباب الفقالة التي جعلت الاغریق القدماء» وکلك السلمین 
من بعدهم» ینبغون ق العلوم الرياضية بوجه خاص ویصلون بها ای درجة عالية 
من الاتقان. فهي علوم عقلية محضة» او هي حسب التعبیر النطقي "صورية " 
ولیست "مادية" او حسية. والواقع آن العلوم التجريبية لم تتقدم ق العصر 
الحدیث الا بعد آن هبطت النزعة "العقلانية " عن عرشها القدیم واخذت النزعة 
تیه لاه خفا مایا قلرلا لیر کش : 

ومما یجدر ذکره اننا بهذا القول لا نرید آن ننتقص من قيمة النزعة العقلانية او 
نجردها من کل آثر حمید ی تاریخ الفکر البشري. ان النزعة العقلانية لا نعرف 
قیمتها الحقيقية» کما قال الاستاذ مارتندیل» لا اذا نظرنا الیها ی ضوء الزمن الذي 
نشأت فیه. فهي قد نشأت لاول مرة ی التاریخ عند الاغریق القدماء یوم کان 


التفکیر الخرای» آو ما یسمیه مارتندیل بالتفکیر " آلديني - السحري " » مسیطرا 


42 


علی آذهان الناس. فالنزعة العقلانية اذن خطوة تقدمية بالنسبة لذلك التفکیر. 
ومن هنا صح القول بان النطق الأرسطي کان انجازً رائعاً ی زمانه حارب الخرافات 
ودفع الناس نحو الاعتماد علی العقل(*1. 


والحق آن النزعة العقلانية لا تزال حتی یومنا هذا نات آهمية لا یستهان بهاء» 
هنا انا علمنا بان کثیراً من الشعوب لا تزال تحیش ف جهل وخرافة» وان العلاج 
لابتداني لها هو آن نشجع فیها التفکیر النطقي والنظر قٍ الأمور بمنظار العقل. ان 
النزعة العقلانية لا تضر التفکیر الا فٍ الشعوب التي نمی فیها العلم وتطورت 
الحضارة» اٍذ هي عند نك تعرقل فیهم النظر التجريبي الواقعي. آما الشعوب 
الجاهلة فهي ی حاجة ای النزعة العقلانية اولا وذلك بمثابة التمهید لنمو النزعة 
العلمية الحديثة فیها. 


مبدا السببیه: 


تأي الآن لی شرح البدا الثاني من مبادیء النطق لارسطي» وهو مبدا لسببية, 
او ما یسمی احیانا بمبدا العلية. ومعناه آن جمیع حوادث الکون تخضع لقانون 
صارم هو تعاقب السبب والنتيجة» او العلة والعلول. فالحوادث بهنا الاعتبار لا تقع 
اعتباطا او من جراء ارادة واعية. فهناك ارتباط ضروري بین الحدث وسببه. فذا 
مشت النار مثلاً شین قابلاً للاحتراق»وني وضع مساعد للاحتراق» فلا بد للشيء 
آن یحترق» ولا مفز من ذلك فٍ کل زمان ومکان. 


ان مبدا السببية هذا قد نعتبره الوم امراً بدیهیا لا یصح الجدل او الشك فیه. 
ولکنه ی الواقم» کما قال اأستاذ کلسن» لیس کذلك. فالشعوب البدائية لا تفهمه 
ولا تعده بدیهی "۰.۴ فانا التهبت النار فجاة ف شيء اسرع الرجل البداني ای تعلیل 
ذلك بسحر ساحر» او فعل روح ارادت آن تقوم به انتقاماً من شخص معین» ان 
من الصعب علی الرجل البداني آن یبحث عن السبب الادي لالتهاب الشيء کما 
یفعل التمدنون 

حدث مرة قٍ احدی القبائل البدائية آن اکل تمساح امرأتین منهم» واستطاع رجل 
متمدن کان یعیش بینهم آن یعثر علی التمساح ویقتله حیث وجد حلی الراتین فٍ 
بطنه. وهذا دلیل قاطم علی آن التمساح کان قد اکلهماء ولکن العقلية البدائية لا 
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تستطیم آن تفهم هذا الدلیل او تقبله. فالتماسیح لا تعتدي علی آحد قطء اما 


الراکات. ففت. قطهنا سالضو خی اشخفنم لتمشام. ق یل خطفههاه وقل آقذ 
لتمسام حلیهما اجرة له علی ناكه(20. 


نستطیع آن نقول عن مبدا السببية مثلما قلناه عن مبدا العقلانية» هو آن 
اکتشافه کان خطوة تقدمية قٍ زمانه» ولکنه اصبح فیما بعد من القیود التي تعرقل 
سیر التقدم العلمي. فاذا حدث حادث لسبب غیر معروف لجا الناطقة ای انکاره 
وتکذیبه حالاً. فالحادث قد یکون واقعیا شهده الکثیر من الناس» ولکن الناطقة لا 
یصدقون به ما داموا لا یعرفون سببه» انهم لا یدرکون آن الأسباب قد تکون احیانً 

من اسرار الطبيعة الخفية التي لم یکتشفها العلم بعد. لقد اعتادوا علی تعلیل 

الحوادث بالاسباب التي تقبلها عقولهم فقط» غیر دارین آن عقولهم محدودة» 1۳ 
اکتشف العلم ما یجعل الحادث الذي هو مستحیل ‏ نظرهم امراً ممکناً. 


ان هذه النزعة لا تزال تسیطر علی آذهان الکثیر من التعلمین» لاسیما ق البلاد 
العربیة بط اجه یستنگرون لواضیع التي اخضعت للبحث حدیخاء 
الخرافية او اليتافيزيقية التي لا یمکن ناما تعلیلا 7 


لقد اکتشفت العلماء قٍ الغرب» مثلاء جوادث وقرئن تدل علی وجود تناقل 
اشفکار, بین: ختخص ولخر من غیز .وساطه عانبة معروفة بیدهماه للم لم 
یستطیعوا آن یکنبوا تكك الحوادث» لأنها واقعية یمکن بخضاعها للتجریب العلمي» 
فافترضوا آن هناك امواجاً كهربائية مغناطيسية لم یکتشفها العلم ریما کانت هي 
السبب ی هنا التناقل. وهذا هو شان العلم الحدیث دائماء از هو لا ینکر الوقانع 
لجرد جهله باسبابها. ولکن بعض التعلمین لم یقبلوا بهذا الراي لأنهم اعتادوا آن 
یکذبوا کل آمر لا تستطیع عقولهم تعلیله. 


من الاأمئلة علی ذلك موقف بعض التعلمین قٍ العراق تجاه کتاب " خوارق 
اللاشعور " الذي اصدرته عام 1952 ۰ فقد حاولتٌ ف هذا الکتاب تلخیص احدث 
لاراء التي توصل الیها العلماء قٍ الغرب فٍ موضوع تناقل الافکار وغیره. فشنوا 
علیه حملة شعواء واعتبروه کتاباً یدعو لی الخرافة ویقوم علی لساس غیر علمي. 
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وتجددت الحملة مره و خری عندما آصدرت کتاب الاحلام بین العلم والعقيدة ِ ِ 
عام 1959 . 


وکان من نتانج الجدل الذي نشب حول هذا الکتاب الاخیر» نقاش ظهر علی 
صفحات مجلة "الثقف " البغدادية» بيني وبین آحد الزملاء من آساتذة الجامعة. 
فکان راي الزمیل: آن تناقل الافکار آمر غیر ممکن من الوجهة العلمية» وأن العلم 
لم ولن یتوصل ای شيء منه لأنه من الامور التي تقوم علی أسس ميتافيزيقية 


وکان جوايي علیه: آن العلم لا یعرف الحزم واليقین والقطم. شأن العلم انه يشك 
ویظن» ولکنه ۱ یقطع ولا یجزم» لانه ۷ یعرف جمیع آسرار الطيعة» وربما اکتشف 
الستقبل من تلك السرار ما یجعلنا نختر کثیراً من احکامنا الرامنة۲21. 


من غرائب الصادفات حقاً انه لم یمض علی هنا لجدل غیر مدة ۷ 
وردت الأخبار العلمية تقول بان جامعة لنینجراد فٍ روسیا خذت تعنی بأمر تناقل 
الافکار وتقوم ببعض التجارب فیه. ویشرف علی هنه الدراسة البروفسور لیوند 
فاسلیف» رئیس قسم الفسلجة قٍ جامعة لنینجراد. وقد صرح فاسلیف 
للصحفیین قائلا: "نعم» نحن لا نعرف تعلیلا لهذه الظاهرة النفسية» ولکن هنا لا 
يعني بالضرورة آن مثل هذا التعلیل غیر موجود. ان فعالية الدماغ هي |شعاع 
فيزياني. وهذا الاشعاع ضعیف چدا ای درجة لا یمکن الاحساس به فیها ولکنه 
فیما یبدو قد ینتج ی بعض الحالات تأثیرا علی دماغ آخر. ولیس ذلك من الأمور 
الستحيلة. ان الاتجاه العلمي الدقیق سوف یحل هذا اللغز ي النهاية" . 

وعندما ساله احد الصحفیین قانلاً. لیس تناقل الافکار خداعا؟ ابتسم فاسلیف 


وقال: لقد مر علینا زمن کان فیه التنویم الغناطيسي یعد نوماه والیوم یستعمل 
معالجة بعض لامراض(22). 


خلاصة ما ارید قوله ی هذا الصدد: آن مبدا السببية قد یکون مبدا صحیحاً ق 
آساسه الطبيعي» ولکن بعض الفکرین قد یتمسکون به ای درجة تجعلهم یکذبون 
الوقائم الشهودة لجرد آنهم لا یعرفون تعلیلاً مادیا لها. وحین نقرا الولفات 
الفلسفية والكلامية التي زخرت بها العصور الوسطی نجدها تستخدم مبدا السببية 
انکار کنیر من اللمور التي ظهرت صحتها ن العصر الحدیت. 
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میدا الاهیة: 


ولنات ان للی البدا لاخیر من مبادیء النطق الارسطي وهو مبدا الاهية. ومنا 
بدا مجمله یقول بان للشيء ماهية ثابتة لا یمکن آن تتغیر آو تتناقض مع 
نفسها. ویتضمن البدا ثلاثة قوانین هي التي تعرف عند الناطقة باسم " قوانین 
الفکر " وهي کما یلی: 


(1) قانون الذاتية 106011 ۵۶ 12۷). 
(2) قانون عدم التناقض (60۵020108 ۵۲ ۷عا). 
(3) قانون الوسط الرفوع (۱۷10016 0060م ۶ «12). 


وتعتبر هنه القوانین وجوهاً مختلفة لبدا الاهية. فالقانون الأول ینص علی آن 
الشيء هو هوء اي انه ی حقيقته ۷ یتغیر بمرور الزمن» ذلك آن فیه خصائص 
اجان ی 0( ی ی 
سکن ن بجتم یه یشان و ما حن لقع و نک نب 
ی ۳۳ ِ قبیحاء ولا مجال 
بیدهما نثيء ثالث لیس بالحسن ولا بالقبی23), 


کان فلاسفة الاغریق یعتقدون بان الشيء الحقيقي هو الني لا یتفیر وأن وجود 
التغیر فیه دلیل علی وجود النقص فٍ کینونته. ولهنا فان العرفة بمعناها الکامل لا 
تقوم الا علی الاشیاء الثابتة التي لا تقبل التغیر(*2). وکان افلاطون یعتقد آن 
اجتماع الاضداد قِ الاشیاء الجزنية مما یخفضها ِ سلم الوجود. فما دام الشيء 
الواحد قد یکون ک 1۳۳ اک آو حارا ارفا فِ وقت واحد» آذن فهو موجود 
وغیر موجود ی وقت واحد» واٍذن فهو من الاشیاء التغيرة التعرضة للصيرورة 
اتقو هم اتحقایی یه خلت وتا ما سعا افلاطون واناله منم 
القلاسفة القدامی ای التعالي عن معرفة الاشیاء الجزئية التي تزخر بها الحياة والی 
التطلع ی الافکار الطلقة التي لا تتغیر ولا تتناقض. انهم لا پحبون آن یعرفوا اشیاء 
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یوصف النطق القدیم احیاناً بانه "منطق الکینونة" » وذلك بالقارنة ی منطق 
العلم الحدیث الذي یوصف بانه "منطق الصيرورة " . فالکون کله» بمختلف 
ظواهره» ینظر الیه الآن باعتباره فٍ صيرورة دائبة وتغتر مستمر. ونحن لا 
نستطیم آن نفهم الأشیاء فهماً واقعیاً الا انا نظرنا للیها بمنظار التغیر والصیرورة. 


یجوز القول آن من اعظم الفلاسفة الذین ساهموا ی انشاء منطق الصيرورة 
الحدیث هو هیجل. فقد کان من رایه آن الشيء لا یمکن آن یقوم بذاته حسبما 
یقول به مبدا الاهية» انه لا بد آن يحتوي علی نقیضه فٍ صمیم تکوینه» وبوجود 
هنا التناقض ی تکوین الشيء یظهر علیه التغیر والصیرورة. وهذا هو الني جعل 
الکون فٍ حرکة متصلة لا تهدا آبداء لقد بنی هیجل نظریته علی اساس آن التناقض 
اصیل نف طبيعة لاشیاء» وبهذا هدم جزهءً کبیراً من النطق القدیم الني قام علی 
اساس عدم التناقض. 


وجاء بعد هیجل داروین بنظریته الشهورة ف التطور» فاضاف ی الطنبور نغمة 
جديدة . کما یقول الثل العريي. لقد اصبح مفهوم التطور "موضة" العصر بعد 
داروین» فکل شيء ی تطور او صيرورة لا نهاية لها. وکان سبب التطور عند 
داروین هو التنازع. وهنا لا یختلف ی اساسه النطقي عن مفهوم التناقض الني 
جاء به هیجل. وبذلك کملت الصورة ی الاذهان» حیث لم تبق فیها اهمية للحقانق 
لذابتة الطلقة التي کان یتغنی بها الناطقة القدماه. 


لقد کان النطق ي الاضي فوتوغرافیاً فاصبح الان سینمائياًء وکان سکونياً فصار 
حرکیا*2. ولا یخفی ما لهذا التحول فٍ النطق من آثر کبیر في نشوء العلوم 
لاجتماعية بصورة عامة وی نشوء علم الاجتماع بصفة خاصة» فالظواهر 
لاجتماعیه لیست ثابتة او مطلقه. انها تتغیر باستمرار من جهة» وهي من الجهة 
لأخری» نات وجوه مختلفة. کل فریق من الناس ینظر الیها من ناحیته الخاصةء 
فمنهم من یراها حسنة ومنهم من یراها قبيحة» ومنهم من یراها بین بین» علی 
درجات متفاوتة. والناس لا یمکن آن یتفقوا علی راي واحد ی نلك. فلهم من 
اختلاف مصالحهم وعواطفهم وتقالیدهم وعقدهم النفسية» ما یجعلهم مختلفین 
دوماًء علی هنا النوال تسیر الحياة الاجتماعية» ولا بد لن برید آن یفهمها فهما 
صحیحاً آن ینظر الیها بمنظارها. 
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(لفصل الثانی 


اختلف الباحئون فٍ تعیین الزمن الذي بُدیء فیه بترجمة النطق لارسطي ای 
اللغة العربية» فمنهم من جعله ی العهد الاموي ومنهم من چعله ی صدر العهد 
العبابي» ومهما یکن الحال فان هنا النطق آصبح له آثر کبیر جدا ی الثقافة 
الاسلامية. وانقسم السلمون ازاءه ای قسمین متضاذین» فمنهم من اعتنقه 
بحرارة» وتعضب له» وعذه مکملا للقرآن» ومنهم من انتقده وحاربه وجعله مرادفا 
للزندقة حیث کان شعارهم: "من تمنطق فقد تزندق "۰ 


ولیس مرادنا نٍ هذا الفصل الاتیان بتفاصیل الجدل الني نشب ي الاسلام بین 
مزيدي للنطق ومعارضیه. فذلك آمر یصعب علیدا الاحاطة به ف هذا الجال. ونحن 
نكتفي من نك بذکر بعض النقاط التي لها صلة مباشرة بموضوعنا الرامن حول 
ابن خلدون وموقفه تجاه النطق الارسطي. 


ومما تجدر الاشارة الیه آن الذین انتقدوا النطق من السلمین یختلفون فٍ بعض 
الوجوه عن الذین انتقدوه يٍ العصر الحدیث. ففلاسفة العصر الحدیث !نما انتقدوا 
النطق الارسطي فٍ سبیل الدعوة للل منطق جدید هو منطق العلوم التجريبية 
والدراسات الواقعية» آما الذین انتقدوه من السلمین فقد فعلوا ذلك قٍ الغالب من 
اجل الدفاع عن العقيدة الدينية والاحتفاظ بسلامتها فٍ النفوس. وقد نستطیع آأن 
نستخني منهم ی ذلك مفکرا واحدا هو ابن خلدون» فقد حاول هذا الفکر نقد النطق 
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لکي یبین قصوره عن فهم الحياة لاجتماعية کما هي علیه الواقم. وابن خلدون 


ان ابن خلدون» کما سنری» استمد کثیراً من جنور نقده النطقي من أسلافه, 
ولکنه حور آفکارهم وطورها بحیث جعلها ملانمة لتفکیره الاجتماعي الواقعي. 
واهم من تاثر بهم ابن خلدون من هذه الناحية» فیما آعتقد» هم الغزالي وابن 
تيمية. والواقع آن هذین الرجلین هما اعظم من نقد النطق الارسطي ٍ القرون 
الوسطی کلهاء سواء ی آوربا آو ی غیرها من البلاد لاسلامية. وهما وان کانا قد 
نقدا النطق ف سبیل غاية دينية بحتة» الا آنهما قد توصلا من ذلك الی آراء لا تقل 
من بعض وجوهها عن آراء الفلاسقة الحدیشن. 


وقبل آن اتحدث عن آراء الغزالي وابن تيمية آری آنه من الستحسن آن اتحدث 
قلیلاً عن راي "الشکاك" الذین سبقوهما نی نقد النطق» وکتلك عن راي الجاحظ. 


رأي الشکاك: 

الشکك جماعة عجيبة ظهرت ی العالم لاسلامي» وکان آثرها ی تفکیره وف 
حضارته مشابها ای حد کبیر آثر السفسطانیین قٍ الحضارة الاغريقیة. وقد کتبوا 
قٍ مذهبهم الشگي کتباً کثيرة الا آنها اتلفت واحرقت» ولم یبق منها الا ما نجده ف 
کتب الناقدین لهذه الجماعهة من عبارات منقوصة واآراء مشوهة. ونحن الاأن لا 
نعرف آسماء آفرادها وشخصياتهم علی وجه الیقین» وان کنا نعذ من بینهم صالح 
بن عبد القدوس التزندق العروف» وابن الراوندي الذي یتناقل البفدادیون نکاته 
القذعة فٍ حکمة الخالق» ومحمد ابن زکریا الرازي الطبیب الشهور. 


کان الشکاك بوجه عام یستهینون بالجدل النطقي الني کان مسیطرً علی 
آذهان التکلمین قٍ زمانهم ویرونه لاه آيدي الفرق التنازعة اذ هو لا یثبت حقا 
ولا بوصل ای یقین. وکانوا یقولون ‏ نلك. "کل ما ثبت بالجدل فبالجدل 
تقو موی الا ی آن الغزالي قد اطلع علی آانهم واستفاد منها من 
التاحیه اتفیه: 

یقول الشکاك: "لا وجدنا الدیانات والاراء والقللات» کل طانفة تدعی نها |نما 
اعتقدت ما اعتقدته عن الاوائل» وکل طانفة متها تناظر الأخری فتتصف منهاء 
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۲ 5 25 ظ 


ویضا ات هی مین ده لیوا اد فرسای امس بطم 2 
الناظر وقدرته علی البیان. فهم قي ذلك کالتحاربین یکون الظفر سجللاً بینهم. 
فکشتخ ان الشین.شاهتا رل طاهن اعليه ولو کان با لش کعن آحده ولا اخیات 
الناس ی ذلك کما لم یختلفوا فیما آدرکوه بحواسهم» وبدانه عقولهم» وکما لم 
یختلفوا قٍ الحساب» وق کل شيء علیه برهان لانح... ومن الحال آن یبدو الحق 
لخاین فماندوه ناد تیم میر وا الاک تسا ولاخری بلا سیم قاما 
بطل هنا صح آن کل طائفة انما تتبع اما ما نشات علیه» واما ما یخیل لأحدهم آنه 
الحق دون تثبت ولا یقین...ونری الجماعة الکثيرة قد طلبوا علم الفلسفة وتبحروا 
فیهاء ووسموا آنفسهم بالوقوف علی الحقانق وبالخروج عن جملة العامةء ونجد 
آخرین قد تمهروا علم الکلام» وافنوا فیه دهرهم ورسخوا فیه» وفخروا بأنه قد لاح 
لهم الفرق بین الحق والباطل بالحجج» ثم نجدهم کلهم - فلسقیهم وکلامیهم . 
مختلفین کاختلاف العامة وامل الجهل بل اشد اختلافاً. ..فلو کان لبرمان حقيقة 
لا اختلفوا فیه هذا الاختلاف ولبان علی طول الأزمان ومر الدهور. ونری الفیلسوف 
لو انتکلم یعتقد مقالة» ویناظر علیها ويعادي من خالفهاء ویبقی علی لك حیاتهء 
ثم تبدو له بادیةه فیرجع آشد ما کان عداوة لا کان ینصرء وینصرف یناظر قٍ 
افسادهاء ویجاهد قٍ ابطالها... فدل هنا کله علی فساد الأدلة وتکافنها(!.. 


رأي الجاحظ: 


تحدثنا عن الجاحظ قٍ الفصل السابق وقلنا انه کان مولع بالقیاس النطقي 
یستخدمه ف السيء وف نقیضه. انه کان علی آي حال من آنمة العتزلة» والعتزلة 
بوجه عام من آکثر الناس استعمللا للمنطق وایمات به. ولکن الذي ينبخي آن 
نذکره هنا آن الجاحظ لم یکن مقلداً للمعتزلة فٍ کل آرانهم. فقد کان من آوی 
العقول البدعة والثقافة الواسعة. وکثیراً ما رایناه یخالف العتزلة ٍ بعض وجهات 


هحك نظرية جاء بها الجاحظ وخالف بها العتزلة2"» ومي نظرية نات آهمية 
شین قلیله ل سورع القطاق تن ویاسا انم ححقط سماحیاها کفادسیع نها 
الجاحظء فهي قد ضاعت او اتلفت کما ضاعت کتب للچاحظ کثيرة. انما بقی منها 
شی< یسیر حچده 3 کنب الحافنین: لتجاخظ لور الحرجمین له 


51 


والنظرية ق مجملها تناقض النزعة العقلانية التي هي من مبادیء النطق 
القدیم کما اسلفنا. ویتبین لنا من دراسة البقية الباقية من النظرية آن الجاحظ 
یعتقد بان العقل البشري لا یستطیع آن بری الحقانق الخارجية رزية صحيحة 
تامة» فهو محدود ی مجال معین لا یستطیع آن یتعداه» مثله ی ذلك کمثل 
البصر. فانت تنظر للی الدنیا بعينك ولکنك لا تستطیع آن تری بها کل الأشیاء 
الوجودة» اذ آن بصرك محدود تحده الحواجز الكثيفة من جهة والسافة البعيدة من 
الچهة الاخری. ولیس ی مقدور انسان |ذنن آن بری ما یراه انسان آخر الا انا کان 
مجال البصر لدیهما متماثلاً . وهنا هو شان العقل. ولهذا فان من الظلم آن نطالب 
الناس بان یحکموا ني الأمور حکماً متشابها. ان مجال عقولهم مختلف» ولا بد اذن 
من آن تاتي احکامهم مختلفة. وهذا امر طبيعي لا مفر منه. 


الجاحظ یوافق العتزلة علی قولهم بأن الانسان قادر علی توجیه ارادته کما یشاء» 
ولکن هذه القدرة لا تعني ی راي الجاحظ آن الانسان قادر آن یفکر کما یشاء. فانت 
قادر مثلا آن تفتح عینك او تغلقها ولکنك مع ذلك لا تقدر آن تری آبعد من مجال 
بصرك. واذا کنت مصابا بعمی الالوان فأنت ترید آن تمیز اللون الحمر عن الأسود 
ولکنك غیر قادر. وکذلك الامر فٍ التفکیر فالانسان یستطیع آن یفکر يٍ الاشیاء وان 
یمتنع عن التفکیر فیهاء |نما هو غیر قادر آن یفکر قٍ آمور خارجة عن نطاق 
تفکیره» آو ی آمور یعجز عقله عن استیعابها. 


آن هذه النظرية الجاحظية رانعة حقاً وهي تقرب قرباً کبیراً مما توصل الیه 
علماء الاجتماع الحدیث ٍ موضوع "اجتماعية للعرفة" . ولو آن للزمن حفظ لنا 
النظرية بجمیع تفاصیلها لربما وجدنا فیها ما یجعل الجاحظ اأعظم من ابن خلدون 
من دیث روعة الدراسة الاجتماعية(۲2. والظاهر آن هه النظرية لم ترق ن اعین 
لفقهاء والتزمتین فسعوا للی اتلافها او ضیاعها 


لعل من الاسباب التي جعلت الفقهاء یمتعضون من نظرية الجاحظ هو آنها 
تزدي ای القول بأن الکثیر من الکفار غیر مسوولین عن کفرهم وأن الته لن یعاقبهم 
علیه. فالکافر لأمي الني یعیش ی قرية منعزلة مثلا لا یعرف من العقاند غیر 
العقيدة التي نشاعلیها» وهو اٍذن لا یستطیع آن یفکر الا قٍ نطاق تلك العقيدة. انه 
غیر ملوم ی ذلك وغیر معاقب علیه. فانه لا یکلف نفسا الا وسعها. وی راي 
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الجاحظ آن اه لا یعاقب من الکفار الا آولنك العاندین الذین یدرکون الحق ولا 
یژمنون به حرصاً علی جاه او رناسة دينية او نحو ذلك من الأسباپ!*". 


ان نظرية الجاحظ علی آي حال کان لها آثر غیر قلیل في تفکیر الغزالي وقد رآینا 
الغزلي فٍ کتبه ینتقدها تارة ویژیدها نخری. ومما قال الغزلي ی شننها: آن هنا. 
الراي لیس بمحال عقلاً ولو ورد به الشرع لکان جانز*» یبدو من هنا آن الفزلي 
یری آن نظرية الجاحظ معقولة ولکنه یتخوّف منها لژأن الشرع لم یأت بها. وارجح 
الظن عندي آن الغزالي استفاد من تلك النظرية من حیث لا یشعر» اي آن النظرية 
آثرت قي تفکیره تأثیراً لا شعوریا ولعلها کانت من "الخمائر" التي تفاعلت ف عقله 
الباطن فانتجت في النهاية نقده الهم للعقل والنطق. 


نقدیه الغرالي: 

لیس من الیسیر التعرف علی الغزالي من خلال سطور قليلة فقد کان الرجل نا 
عقلية فذة یندر آن یظهر لها منیل طوال اجیال متعاقبة. وقد سبق الغزالي زمانه فٍ 
کثیر من الاراء التي جاء بها. وقد کانت له شخصية غريبة تختلف عن شخصية 
غیره من الفقهاء او الفلاسفة اختلافاً بیناً. قال القاضی ابن العربی: "ان رأیت 
الغزالي في البرية وبیده عکازه وعلیه مرقعة وعلی عاتقه رکوة» وقد کنت رایته ی 
بغداد یحضر درسه اربعمانة عمامة من اکابر الناس وفضلانهم یاخذون عنه 
لعلم. فدنوت منه فسلّمت علیه وقلت له. یا (مام» الیس تدریس العلم ببغداد 
خیراً من هنا؟ "» وکان رد الغزالي آن نظر للی ابن العری شزرا ثم تمتم ببعض 
الکلمات الصوفية والابیات الشعرية» ومما قال: 
غزلت لهم غزلاً دقیقاً فلم اجد از سانهار هکره تفا ٩‏ 


یقول الغزلي انه لم یجد لغزله الدقیق من بنسجه فکسر مغزله ومنا یدل علی 
مبلغ الم لذي کان الغزلي یشعر به تجاه الجمود الذي کان بسیطر علی انهان 
معاصریه. والواقع آن الغزالی لقی ف حیاته من العنت والنقد الریر شینا کثیرا. 
وقد اتهمه خصومه بالزندقة من جراء لاراء للجديدة التي جاء بها(۲7 - شانه ف نلك 
شأن الکثیرین من الجذدین الذین یواجهون معاصریهم بما لم یلفوه. 


کان الْثر الني احدثه الغزالي نی التفکیر الاسلامي عظیماً جداً یندر مثیله. من 
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اه ها یقت را امس ال ره نی وان یی وراه 
ویعتبر هذا العمل من الغزالي نقطة تحول ف موقف السلمین تجاه النطق 
لارسطي. فبعد ما کان آکثر الفقهاء ینظرون ای النطق نظرة تحریم واحتقار» 
آصبحوا بتأثیر الغزالي یهتمون بدراسته ویستعملونه ی علومهم الختلفة» ومنهم 
من عذ تعلم النطق فرض کفاية علی السلمین *. 


من اقوال الغزالي الشهورة قوله. "من لا بحیط بالنطق فلا خقة بعلومه 
رل . وکان من راي الغزالي آن النطق نو فاندة ی جمیع العلوم النظرية» عقلية 
کانت آو فقهیة. وفاندته هي التخلص من جاکم رد وحاکم الهوی والتمسك 
بحاکم العف بوالتو ان ان مر ات ی و ۲9۱ 


واللاحظ آن الغزالي بطلق علی النطق ی کثیر من الاحیان اسماء اخری کالحك 
والعیار والیزان: . ویعتقد البعض آن الغزالي فعل دلك لکي یتفادی غضب معاصریه 
من الفقهاء !۰۲۱۳ ی رايي آن الغزالي فعل ذلك لغرض آخر. فهو قد سمی النطق 
بهذه الاأسماء لکي یشیر بها الی آن النطق آلة ذات استعمال محدود» فهو کالیزان 
الذي توزن به آشیاء معينة ولا یمکن استعماله فٍ وزن آشیاء آخری. 


ان الغزالي یعتقد آن النطق یصح استعماله نی العلوم التي تحتوي علی کلیات 
عامة متفق علی صحتها من قبل الناظرین فیها» اِذ هم یستطیعون بواسطة 
النطق آن یستخرجوا الجزنیات من تلك الکلیات. وهنا یقول الغزالی: " ولیکن 
9 فانهم [ذا لم یتفقوا فٍ الیزان ن لم 
یمکن رفع الخلاف بالوزن " 


ان الغزالي یختلف ف منا عن الفلاسفة والناطقة القدامی الذین کانوا یثقون 
بالنطق نقهة مطلقة ویزمنون بصحة استعماله يٍ جمیع الجالات. ففي راي الغزالی 
آن البرهان النطقي قاصر عن آن یصل بالانسان الی الیقین فٍ القضایا الالهية 
والروحية. فهذه القضایا هي اعمق واعظم من آن تدرکه عقولنا الحدودة. انها 
خارجة عن نطاق البرهان النطقي والنظر العقلی. 


والغزالي ینعی علی التکلمین الذین یحاولون اقامة عقاندهم علی اساس من العقل 
والنطق. الواجب ی رایه آن نقیم ایماننا الديني علی اساس ما جاء به الوحي او 
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الکشف الصوی» فنخق به ونصتّق به تصدیقاً جازماً لا شك فیه. وکلما ابتعد 
الایمان عن آقيسة النطق وبراهینه کان آقوی قٍ النفس وآقرب ای الصواب. 


یقول الغزلي. "والعلوم العقلية تنقسم الی دنيوية واخروية. فالدنيوية کعلم 
احوال القلب وآفات الأعمال والعلم بانه تعالی وصفاته وافعاله. وهما علمان 
متباینان. آعني آن من صرف عنایته ای آحدهما حتی تعمق فیه» قصرت 
ره شاد اخر علی الاکتر. ِِ تری لاکیاس ِ مور الدنیا و علم ال الطب 
"۳ ها با اتفهفا ماکها. رم اکمال الغانی...*۲۱2۱, 


یعتقد الغزالي آن العقل النطقي هو اعلی مرتبة واصح استنتاجا من الحس» 
ولکنه ف الوقت ذاته ادنی مرتبة من الکشف الصوی. ویقتبس الغزلي من الفلاسفة 
قولهم بان العرفة القانمة علی الحس معرضة للخطاء قهي لا آمان لها ولا خقة بها 
بالدسبة للی العرفة العقلیة*۱. فانت تنظر مثلاً لی الکوکب فتراه صغیراً جدثم 
تا الادلة الهندسية لتدلك علی انه اکبر من الارض. وانت کذلك تنظر ای الظل 
فتراه ساکناً تم يا العقل لیدلك علی آن الظل متحرك حیث یستنتج نلك من تفیر 
مکان الظل ساعة بعد ساعة. معنی هذا آن العقل یکذب الحس» ومن یدرینا اذن 
لعل وراء العقل مقدرة اخری تکذبه کما کذب هو الحس. یقول الغزللی: " فقالت 
الحسوسات بم تأمن آن تکون شقتك بالعقلیات کفقتك بالحسوسات» وقد کنت وافقا 
ی فجاء حاکم العقل فكذبني» ولولا حاکم العقل لکنت تستمر علی تصديقي» فلعل 
وراء ادراك العقل حاکماً آخر» انا تجلی کذب العقل في حکمه» کما تجلی حاکم العقل 
فکزی اه 3 چکه " 4 


وينتهي الغزلي من هنا التحلیل الی الجزم بان وراء العقل |دراکا آخر آسمی» وهو 
الادراك الذي یتمتل فٍ وحي الأنبیاء وکشف التصوفة» وهو الني یجب آن تقوم 
علیه العقاند الدينية. ونحن قد نوافق الغزلي علی هذه النتيجة او نخالفه» ولکننا 
علی اي حال لا دستطیع آن ننکر ما فٍ تحلیله من قوة وجدة. فهو یری آن اف 
الکون من الحقانق ما تعجز عقولنا عن فهمه. وهو بهنا فند مبدا العقلانية الني 
کان مسیطراً علی آذهان الفلاسفة والناطقة القدامی. ولعلنا لا نغالي انا قلنا ان 
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الغزلي ق هذا النقد يشبه الفیلسوف الالاني کانط الني ظهر بعده بسبعة قرون 
تقریباً 

والغزالي لم یکتف بنقد مبدا العقلانية وحده» بل رآیناه ینقد مبدا السببية ایضا. 
ومو قٍ هنا يشبه فیلسوفاً آغر عاش قبل کانط بمدة قصيرة هو الفیلسوف 
الانكليزي هیوم. وخلاصة راي الغزللي قٍ مبدا السببية هي: آننا نشاهد تعاقب 
حادثة بعد آخری» مرة بعد مرةء فنصطلح علی تسمية الأولی سبباً الثانية نتيجة. 
ان ذلك مجرد عادة عقلية اعتدناها. وهنا الاعتیاد لا یمکن آن نستدل به علی آن 
هناك ترابطاً ضروریاً بین الحادفتین التعاقبتین وآن هنا الترابط بحدث دائماً من 
غیر لن یطرا علیه تغییر. فلنا کان الاحتراق یحدث بعد ملاقاة النار مثلاًء فلیس 
يعني ذلك آن للاقاة النار دخلاً نی حدوث الاحتراق. انها قضية تعاقب لا غیر. وهنا 
الحعاقب جری بامر اشء وقد لا یجری احیلاً انا شاء آنا۲12, 


وقد قطن الغزالي الی آن انکار السببية بهذا الشکل ينتهي بنا للی ارتکاب محالات 
شنيعة» حیث یجوز آن ینقلب الکتاب قٍ ایدینا ی حیوان» وتنقلب جرة الاء ی 
شجرة تفاح. یجیب الغزالي علی نلك قائلاًء ان انه تعالی خلق لنا علماً بان هذه 
المکنات لم یفعلها» ولم ندع آن هنه الأْمور واجبة» بل هي ممکنة یجوز آن تقح» 
ویجوز آن لا تقع» واستمرار العادة بها مرة بعد اخری ترسخ ني آذهاننا جریانها علی 
وفق العادة الاضية حرسخاً لا تنفك عنه. ان لته لم ینبت من الشعیر حنطة ولا من 
بذر الکمثری تفاحاء ولکن من استقرا عجائب العلوم لم یستبعد من قدرة الته ما 
بخکین. غن مفجزات: افتبیاء ۱۴ : 

مما یجدر ذکره آن الغزلي نما اراد آن ینکر الضرورة العقلية في مبدا السببية 
لكي یترك مجالاً لتصدیق الخوارق التي ظهرت علی ید لأنبیاءء وقد رد علیه ابن 
رشد ردا مسهبا جاء فیه: انا لا نحتاج ای هدم مبداً السببية لكي نصدق بمعجزات 
لانبیاء» فالعجزات التي صح وجودها لیست من الامور الستحيلة عقلاء نما هي 
من باب وضع الشرانع الوافقة للحق والفيدة ف سعادة جمیع الخلق» کما هو الحال 
معجزة القرآن!17. 

والغریب آن الغزلي یءتقد آن لانبیاء لیسوا وحدهم الذين یظهر علی ایدیهم 
اعمال خارقة للعادة» بل یشارکهم فیها الاولیاء والسحرة. فهي انا ظهرت علی ید 
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نب سمیت معجزة» واذا ظهرت علی ید ولي سمیت :رامة» واذا ظهرت علی ید 
ساحر سمیت سحرا. انما هي جمیعا من نوع واحد» از هي تحدث خلافا لبدا 
له وفرال تیخیی فقر خی ولو یکی رل تما یشم تین بل 
فذارق بیدا ان تحضامم مه آما لشرقربن لعب ولول ربخ اهر یر 
صلاح السيرة. فاذا کان صاحب العمل الخارق متحلیا بالسيرة الفاضلة ومحامد 
ِ- ب 0 ولی» آما اذا کان فاسدا یستعمل عمله الخارق قٍ الشر فهو 


ابن تیمیة والنطق؛ 


ابن تيمية من الشخصیات الفلسفية الکبری ی لاسلام. وهو ی نظري یلی 
الغزالي من حیث قوة الابداع الفکری» لا سیما فیما یتصل بالناحية النطقية. ولکن 
لبن تيمية یختلف عن الغزلي من ناحية اخری. فقد راینا الغزلي ی اواخر ایامه 
بیاس من الناس ویعتزلالحیاة حیث لم یجد لغزله المتز ناج یلیق به . آما ابن 
تيمية فلم بیس ولم یعتزل» بل ظل مشارکاً للناس اف حياتهم یکافح فیها کفام 
الستمیت حتی وصل به قحال مرة ان لبس لامة لقتال واشترتك مع الجیوش 
العربية ذٍ محاربة الغول قرب دمشق عام 702 » وکان ایمانه 7 العركة 
من عوامل النصر علی الغول . ولم یسلم آبن تيمية من لاضطهاد والسجن لجرأته 
وصراحته قٍ الاعلان عن رایه. وقد انتهی الأمر به اخیراً ن مات ف السجن(19. 


وصل نقد النطق علی ید ابن تيمية ای القمة. وهو لم یقتصر فٍ نقده للمنطق 
علی نقض مبدا العقلانية والسببية کما فعل الغزالي نما حاول نقض الاصل الني 
یقوم علیه الاستنباط النطقي والقیاس. وهو قٍ هذا يشبه فرانسیس بیکون وجون 
ستیوارت مل. 


آهم ما قام به ابن تيمية ق هذا لصدد هو آنه آخذ يشکك قٍ صحة الکلیات 
العقلية العامة التي کان الناطقة یجعلونها مقدمات لاقیستهم النطقية ویعتمدون 
علیها ی براهینهم اعتمادا لا یجوز الجدال فیه. فهذه الکلیات 3ٍ نظر ابن تيمية 
لیست ضرورية ولا بديهية ولیس لها وجود خارجي. انها بالأحری من الأمور 
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یکون غیر بديهي عند البعض الاخر. وابن تيمية یقول قٍ هنا: "والناس یتفاوتون 
قٍ قوی الأذمان اعظم من تفاوتهم قوی اذبدان *(20, 


پری ابن تيمية آن الکلیات العقلية قد تکون بديهية احیاناً کما في العلوم 
الرياضية. فالکلیات التي یعتمد علیها علم الهندسة مثلاً هي بديهية اتفق الناس 
علی اليقین بها ی کل زمان ومکان . آما فٍ العلوم الاخری فهي لیست کذلك» کما ف 
علم الطب مثلاً . فالکلیات هنا نشات عن تجارب شخصية لأفراد من البشر ثم 
نقلت: الخضارب جیلا تیه رجا ,وریما جات تمارت آخری ععصیهوا: 


ن الکلیات العقلية ني راي ابن تيمية موجودة في لأنمان ولیس لها کیان خارجي 
قائم بناته . والبرهان النطقي القانم علی هذه الکلیات لا بوصل ذن لی علم يقيني» 
انما هو یوصل الی آمور ظنية مقدرة ی الأنهان فقط. ان العلم الحق عند ابن تيمية 
هو الذي یستمد حقانقه من الأشیاء الجزئية التعينة باشخاصها ی الخارج لا من 
الکلیات القدرة في الذهن. والطريقة التي یتوصل بها للی العلم الحق هي الانتقال من 
الجزني ای الجزني» وذلك حسبما یسمیه الفقهاء بقیاس الغانب علی الشاهد. وهذا 
القیاس انا ما نظمته التجربة وحنده مبدا لسببية اصبح موصلاً ی الیقین(21), 


یبدو من هذا آن ین تيمية یخالف الغزالي ٍ میدا السببية» ولکن هذا خلاف 
ظاهري آکثر منه حقيقي. فالغزالي لم ینکر علی الناس استخدام مبدا السببية فٍ 
علومهم» نما هو وجود البدا ی خارج الذهن. فالسببية عند الغزالي عادة ذهنية 
وهي تصدق پٍ معظم الاحوال لن لنه اراد الأمور آن تجري علی مقتضی هده 
العادة» مع العلم آنه قادر علی تغییرها متی شاء. 


وقد فرّق آبن تيمية بین الامکان آلذهني والامکان الخارجي . فالامکان الذهني هو 
آن یعرض للذهن شيء فیفترض وجوده ۱ لعلمه بوجوده بل لعلمه بامکان وجوده 
عقلیا. ما الامکان الخارجي قهو آن یعرص للذهن سيء فیقر بوجوده لعلمه 
بوجوده ترا آو بوجود نظیره» آو بوجود ما هو آبعد ِ الوجود مه (22) . وابن 
تيمية بهذا التفریق یختلف عن الفلاسفة الذین کانوا منهمکین ٍ بحوثهم 
اليتافيزيقية علی أساس من التجرید الذهني الذي لا صلة له بواقع الحياة. ان ابن 
تيمیة پرید من الفلاسفة آن یستمدوا احکامهم عن طریق قیاس الغائب علی 
الشاهد» لا آن یحلقوا ی عالم الامکان العقلي الطلق 
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خلاصة الفصل: 
النزعة العقلانية والنطق الارسطي» وکل محاولة تستفید من الحاولة السابقة لها شم 
تسعی ای تطویرها نحو مدی آبعد. وحین نصل ی ابن تيمية نراه یرتفع ی القمة 
قٍ نقده للمنطق او ما آسماه ی آحد کتبه ب " نقض النطق " . 


ان کل محاولة من تلك الحاولات الاربع تسعی ی حصر استعمال العقل 
والنطق ي داثرة اضیق مما حصرتها به الحاولة السابقة. وياتي ابن تيمية اخیرً 
لینقض معظم البناء الذي شاده الفلاسفة العقلانیون قدیماً. انه بری کان العرفة 
البشرية علی نوعین دينية وطبيعية. ففي العرفة الدينية لا حاچة بنا ی استعمال 
التطق. اذ آتنا پجپ آن نستمدها من "السلف" الصالح» ولا مجال هنا لان 
نتمنطق آو نجادل فنفسد بذلك دیننا وتعالیم سلفنا. آما فی العرفة الطبيعية 
فالتمنطق لا بوصلنا للی علم يقيني. ان العلوم الطبيعية ذ نظر ابن تيمية تجريبية 
اکثر مما هي قياسية استنباطية. والعرفة الصحيحة فیها هي تلك التي تلصق 
بالواقم الجزني تستمد منه قواعدهاء ولا تبتعد عنه محلقة قٍ عالم الکلیات العقلية 
العامة 

اکاد اعتقد آن آبن تيمية وضع ی محاولته هذه اساسا للمنهج الاستقراني 
لواقعي الذي نجده واضحاً لدی ابن خلدون. ولو اتیم للحضارة الاسلامية آن 
تواصل نموها وازدهارها بعد هذه الفترة التي ظهر فیها اين تيمية وابن خلدون» 
لریما رلینا النهج الاستقراني یتطور اکثر مما رایناه علی ید هذین الفکرین 
العظیمین . 
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۲ 5 25 ظ 


(لفصل التالث 


ابن خلدون والمنطق اثرسطي 


بعد وفاة این تیمیه باریع سنئوات» ولد صاحبنا ابن و ۹ ونلاحظ ِ 
مقدمة ابن خلدون کثیراً من الا لتي جاء بها ابن تيمية والتي جاء بهاالغزلی» نٍ 
نقد ِ 9 . وهذه قد 5 0 القدمة احیانا بالفاظ تشبه الفاظ ابن 


مما یجدر ذکره فٍ هذا الصدد آن ابن خلدون جری قٍ عرض آرانه النطقية علی 
وی دحوم و واه ولو هه ی پوشی مد 
یجعل القاریء یفهم ما یرید من النظرة الاوی. فقد جاءت نقداته النطقية متفرقة 
ما ینها ق مظریة ۳ اشف ی لك آن اسلوب آبن ۳ بوجه تا 


والظاهر آن الخلق الدبلوماسي الذي اشتهر به ابن خلدون جعله لا یفصح عن 
آرانه افصاحاً تمه کانه کان یخشی آن بثیر علیه بعض الذین تخضبهم تلك الراء» 
فهو یراوغ فیها ویداوره ویمطط فیها تارة ویقتضیها تارة نخری. واعترف نی لم 
استطع ان افهم مقاصد ابن خلدون الا بعد آن قرات مقدمته عدة مرات قراعة #معان 
واتتصامر وی کل ماه از تلقنمه ها کف متیا مخها سیاشت ارام 
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خلدون. . ومن بدرینتر ي فربما کنت حتی هنه الساعة بعیداً عن فهم ابن خلدون کما 
هو قٍ حقيقة آمره. 


ابن خلدون ومبدا السببیه: 


۹ 


(2) ۲ وهکدا کان: خان. آاتبیاه-عليهم الصلاه: ولشلام. و تغوتيم ال ال 
بالعشاثر والعصائب» وهح الزیدون من ایه بالکون کله لو شاء» ولکنه آجری الأمور 
1 ۰۱۰ (2) 
علی مستقر العادة 


یغلب علی ظني آن قٍ هاتین العبارتین» لا سیما الثانية منهما» ما یزی. راي 
الغزلی, السببیة. فالغزالي کما راینا ی الفصل السایق لا یعتبر السببية قانودا 
طبیعیا صارماء بل یعتبرها عادة شاء النه آن تجري فٍ الکون» وهو قادر علی خرقها 
آو تبدیلها. وعبارة ابن خلدون الثانية تشیر للی راي الغزالي هذا حیث جاء فیها: 
"ولکته آجوی مور غل مسق العادق ۲ وعلایع عل دا نچد این دون برض 
العجزات والکرامات وخوارق السحر عین الراي الني قال به الغزایی» ان هي ي 
نظرة خرق لبدا السببیا: 

یذهب الدکتور طه حسین مذهبا قریبا من مذهب الدکتورین صلیبا وعیاد. 
ومو یزکد بان مبدا للسببية کان احد لأسس الخلافة التي بنی ابن خلدون علیها 
نظریته الاجتماعية. یقول طه حسین عن ابن خلدون: "ولا پری مثل کورنو آن 
السبب ي ناته آثر من آثار الصادفة آي آثر من آفار الالتقاء مصادفة بین طانفتین 
من الأسباب» وهو مبدا یناقض الفلسفة العقلية "31 , 

یری طه حسین آن آين خلدون یمن بمبدا السببية علی نمط ما قالت به 
الفلسفة العقلانية اي بخلاف ما قال به الذین نقضوا هذا البدا من آمثال الغزالي 
وهیوم وکورنو» ولکن طه حسین یعود فیعترف بان ابن خلدون جعل لبدا 
لسببية استنداءات وهي تلك التي تحدث ف العجزات والکرامات واعمال 
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یه رف اه کبفاه مه مره مقر شوم سای 
القارفه اعلع وت القین جسا السسته نی نومه به لاسقه ارحعل ۹8 


مهما یکن الحال» فتنا نستطیع آن نتبین راي این خلدون ف مبدا السببيةء 
بشکل اوضح» ٍ الفصل الذي عقده ف القدمة حول علم الکلام» حیث قال: 
"ان الحوادث قٍ عالم الکائنات» سواء کانت من الذوات آو من الأعمال البشرية 
والحيوانية» فلا بد لها من اسباب متقدمة علیهاء بل تقع ی مستقر العادة 
وعنها یتم کونها...فوجه تأثیر هذه الأسباب ی الکثیر من مسبباتها مجهول 
لانها انما یوقف علیها بالعادة لاقتران الشاهد بالاستناد ی الظاهر» وحقيقة 
التاثیر وکیفیته مجهولة» وما اوتیتم من العلم الا قلیلا . فلذلك آمرنا بقطع النظر 
عنها والغائها جملة والتوجه ای مسبپ الأسیاب وفاعلها وموجدها...*(5؟. 


نلاحظ فٍ هذا آثر الغزالي واضحاً. ویمکن القول آن اپن خلدون قد امتاز علی 
الغزالی من حیث تاکیده علی عجز العقول البشرية آن تفهم كيفية تأثیر لاسباب فٍ 
الحوادث. وهنا یقرب ابن خلدون من الاتجاه العلمي الحدیث. انه یقول کالغزایي آننا 
عرفنا مبدا السببية من طریق العادة» ولکنه یعود فیقول بان هذه العادة قد تکون 
مخطنة لآن علمنا بالاسباب محدود. ولهذا وجب علینا آن نقطع النظر فیها ونتوچه 
الی انه خالق الاأسباب. 

ابن خلدون ومبدا العقلانیة: 

یظهر آثر الغزالي ی ابن خلدون هنا اکثر من ظهوره قٍ شان مبدأ السببية. 
قابن خلدون بری کالغزلي آن العقل البشري محدود وانه غیر قادر علی النظر 
حقائق الکون الا ضمن نطاق معین لا یجوز آن یتعداه. وقد ورد هذا الراي فٍ 
القدمة بصور شتی ومواضع متعددة. یقول ابن خلدون قٍ آحد هذه الواضم ما 


یی 


ك 


"ولا تخقن بما یزعم لك الفکر من آنه مقتدر علی الاحاطة بالکاننات واسبابهاء 
والوقوف علی تفصیل الوجود کلهء وسفه رآیه ی ذلك. واعلم آن الوجود عند کل 
مدرك قِ بادیء رأیه منحصر فِ مدارکه 3 یعدوها» والأمر قِ نقسه بخلاف ذلك» 
والحق من وراه ».۰ ولو ستل الحیوان الاعجم ونطق لوجدناه منکراً للمعقولات 
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وساقطة لدیه بالكلية. فانا علمت هذا فلعل هناك ضرباً من الادراك غیر مدرکاتناء 
لان ادراکاتنا مخلوقة محدفة. وخلق لته اکبر من خلق الناس والحصر مجهولء 
والوجود اوسع نطاقاً من ذلك... ولیس ذلك بقادح ف العقل ومدارکهء بل العقل 
میزان صحیح فاحکامه يقينية لا کذب فیها. غیر آنك لا تطمع آن تزن به آمور 
التوحید والاخرة وحقيقة النبوة وحقانق الصفات الالهية وکل ما وراه طوره» فان 
ذلك طمع ی محال. ومثال ذلك مثال رجل رآی الیزان الذي یوزن به الذهب فطمع 
آن یزن به الجبال» وهذا لا یدرك. علی آن الیزان قٍ احکامه غیر صادق. لکن 
للعقل حداً یقف عنده ولا یتعدی طوره حتی یکون له آن بحیط بانه وبصفاته, 
فانه ذرة من ذرات الوجود الحاصل منه. وتفطن فٍ مذا لغلظ من یقدم العقل علی 
لس ق امثال هذه القضایا وقصور فهمه واضمحلال رایهء فقد تبین لك الحق من 
لك " ۱٩‏ , 


لا شك آن ابن خلدون اقتبس هذا الراي من الغزالي اد نلاحظ شبها لا یستهان 
به بین عبارات الغزالي وعبارات ابن خلدون. ومما یلفت النظر بوجه خاص آن ابن 
خلدون شبه العقل بالیزان وقال بان میزان الذهب لا یصح آن توزن به الجبال» 
وقد ذکرنا ٍ الفصل السابق کیف اطلق الغزلي علی النطق اسم الیزان والحك 
العیار. 
وانعیار 


ولکن ابن خلدون ذمب ی نقد العقل ای آبعد مما ذمب الیه الغزالی. فالغزالي 
یری آن الختصین قٍ العلوم العقلية کلما تحمقوا فیها قصرت بصیرتهم عن فهم 
العلوم الالهية. ويي ابن خلدون لیقول عنهم آن بصيرتهم قاصرة ایضا عن فهم 
السياسة وغیرها من آمور الجتمح. 

عقد ابن خلدون فصلاً ی مقدمته بعنوان "قٍ آن العلماء من بین البشر اعد 
عن السياسة ومناهبها" . وهو یقصد بالعلماء اولنك الذین یتبعون ف علومهم 


القیاس النطقي. یقول عنهم: انهم اعتادوا ی حياتهم العلمية آن یغوصوا للی العاني 
فینتزعوها من الحسوسات ویجردوها نی الذهن اموراً كلية عامة. وقد دابوا آن 
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نجدهم یفشلون فیها فشلا ذریعً. 


ان السياسة قٍ نظر ابن خلدون یحتاج صاحبها الی مراعاة احوال العمران کما 
هي فٍ واقعها الخارجي» وکثیرا ما تکون الکلیات العقلية اله امة مخالفة للجزئیات 
الخارجية الواقعية. ولهنا کان الرجل العامي ذو الطبع السلیم والذکاء التوسط اکثر 
نجاحا فٍ السياسة من العالم التمنطق. انه ینظر قٍ الأمور بفطرته الحسية فلا 
يبني حکمه علی قیاس آو تعمیم ومو ف هذا کمثل السابح الني لا یفارق الساحل 
عند الوج فیأمن من الغرق. وينتهي ابن خلدون من هنا قانلاًد "ومن هنا یتبین 
آن صناعة النطق غیر مأمونة الغلط لکثرة ما فیها من الانتزاع وبعدها عن 
۰ )7 
از 


ویعلن ابن خلدون رایه بجلاء اکثر ی فصل آخر من مقدمته» وهو الذي جاء 
بعنوان " ق ابطال الفلسفة وفساد منتحلیها" . فهو یذکر فیه کیف آن النطق الذي 
یتبعه الفلاسفة قاصر من ناحیتین؛ الاولی من ناحية النظر فٍ الالهیات کما اسلفناء 
والثانية من ناحية النظر قٍ الوجودات الجسمانية وهي التي یسمیها الفلاسفة 
بالعلم الطبيعي. ووجه قصور النطق ‏ هنه الناحية آن النتانج الذهنية التي 
تستخرج بالحدود ولاقيسة غیر يقينية» وهي لا تطابق ما هو موجود فٍ الخارج. 
"اللهم ما يشهد به الحس من لك فدلیله شهوده لا تلك البراهین» فاین الیقین 
وا خر ۲ نت 


یبدو من هذا آن اي خلدون قد طوّر راي الغزلي وذمب فیه مذمباً لعل الغزالي لا 
یرضی به. فقد کان الغزالي لا یثق بالعرفة التي تأي عن طریق الحس» وهو ٍ 
ذلك یوافق الفلاسفة القدامی فٍ لاستهانة بالحس وتخطنته. ویمکن القول ان 
الغزالي کان بری وجود نوعین من النطق او الیزان الفكري: آحدهما النطق 
لارسطي الني یصلح لجمیع العلوم ما عدا لتي تبحث ق الأمور الالهيةه ولثاني هو 
النطق الكشفي الذي یبحث ف الأمور الالهية. آما ابن خلدون فهو یضیف كِ هذین 
النطقین منطقاً خلثاً هو للنطق الحتي» وهو الذي یراه ابن خلدون صالحاً لفهم 
لامور الاجتماعية. 


الظاهر آن الغزالي کان یرید للامور الاجتماعية آن تکون کالعلوم الطبيعية 


رم 


خاضعة لنطق آرسطو. ويأي ابن خلدون فیقول ان هناك من العلوم ما یخضح 
الاجتماع . ففي رأیه آن العرفة الاجتماعية یجب آن تکون مستمدة من الحسوس 
ولاصقة به» فاذا کثر فیها " الانتزاع " والیعد عن الحسوس کانت غیر مأمونة 
العواقب. ان الحس عند ابن خلدون اصدق من القیاس النطقي والتجرید العقلی فٍ 

یبدو من هذا آن آبن خلدون کان یمن بوجود خلاثة آنواع من النطق: 

1 النطق الكشفي هو الني یصلح للبحث ف الامور الالهية والروحية وما شبه. 

2 - النطق العقلانی وهو الذي یصلح لبحث الأمور القياسية کالهندسة والحساپ 
وما آشبه . 
آشبه . 

سنری فٍ بعض الفصول القادمة کیف آن ابن خلدون استعمل هذه الأنواع 
النطقية الثلاث فٍ حیاته الفکرية. فهو یعترف اولا آنه کتب مقدمته تحت تأثیر 
لالهام ان کما یفعل التصوّفةء ثم نراه ثانیاً یدسق کثیراً من فصول مقدمته علی 
نخط من حرفیب اه پشیه ما نخنه الخاطقه موعلماه الهشسةه وه :اخیرا تتارل 

ابن خلدون وابن تیمیه: 

یجوز آن نقول ان آبن خلدون توصل الی رایه لانف الذکر بعد آن مزج بین راي 
الغزالي وراي ابن تیمیة» وأنتج منهما رآیا جدیدا پلانم مزاجه الاجتماعي الواقعي. 

کان ابن تيمية» کما اسلفناء بری آن البرهان النطقي القانم علی الکلیات 
الحقلية لا یوصل آلی علم يقيني» |نما هو یوصل الي لمور ظنية مقدرة ث الأدمان 
فقط. والعلم الحق عند ابن تيمية هو الذي یستمد احکامه من الاشیاء الجزئية 
التعينة بوجودها الخارجي. لابن تیمیه ف هذا الصدد تعبیر طریف حیث میز بین 
"الامکان الذهني " و" الامکان الخارجي " » فالأول منهما یستند علی التفکیر الجرد 
بینما الثاي پستند ۹3 الاستقراء الحسي. 
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و ی 
لتمییز بین الامکانین. لکنه يسمي لاول منهما "الامکان العقلي الطلق" 
ویسمی الدان "الامکان بحسب الادة خی للشیء" ۳ . وهو بدکر هذا التمییز 
هوشر ما ادن یی خليه ی گنف کی غیر هار 
لدیهم. فاٍذا سمع الناس بحدث غریب یقع قٍ آمة بعيدة وهم لم یعتادوا علی 
مشاهدته قٍ مجتمعهم مالوا ای تکذیبه والسخرية منهء کمثل ما حدث لابن 
بطوطة بعدما ساح فٍ البلاد النائية وجاء لقومه عنها باخبار غريبة لم یالفوها 
فانکروها علیه. 


یا این خلدون ف هنا الصدد بمبدا علی شکل نصيحة للقارکء فیقول: 
" ولا تنکرن ما لیس بمعهود عندك ولا فٍ عصرك سیء من امثاله فتضیق 
اک او مزتفما کار خر مه وهی لاسما افنان: مه 
الاخبار عن الامم السالفة بادر بالانکار» ولیس ذلك من الصواب» فان احوال 
الوجود والعمران ِ- ومن آدرك منها رتبة سفلی آو وسطی فلا پحصر 
الدارك: کلها قیها "۲۱۱۱ , 


ويروي ابن خلدون بهذه الناسبة قصة طريفة هي: آن وزیراً اعتقله سلطانه هو 
وابنه الصغیر ومکث قٍ السجن سنین نش فیها الولد وکبر. فقلما نضح عقل الولد 
اخد پشال» الم خن لحم قفتمدلای: نام تن اسهم تطعامهماه مرن ی 
الحیوانات هو؟. لن الولد لم بر لخنم لٍ حیاته» وکل ما ری من الحیوانات قٍ 
سجنه هو الفار وحده. فتصور آن الغنم مثل الفار» وابوه ینکر علیه ذلك. روی ابن 
خلدون هنه القصة لكي یبین بها کیف آن تصورات الانسان لا تخرج عن نطاق ما 
یالفه ویعتاد علیه قٍ بینته الحدودة» والانسان لذلك یصحعب علیه آن .تصور ما 
لیس ملوفاً لدیه الا بالقیاس علی الالوف. 


وينتهي آين خلدون من ذلك فیقول: " فلیرجع الانسان ای أصوله» ولیکن 
مهیمناً علی نفسه» وممیزاً ‏ بین طبيعة المکن والمتنم بصریح عقله ومستقيم 
فطرته» فما دخل ی نطاق لامکان قبله» وما خرج عنه رفضه» ولیس مرادن 
لامکان العقلي الطلق» فان نطاقه اوسع شيء» فلا یفرض حداً للواقعات» وانما 
مرانعا الرمکان بخشب الامه لسن و۱ 
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الادة عند اين خلدون: 

نعثر فٍ مواضم مختلفة من مقدمة ابن خلدون علی عبارات فیها ذکر "الادة " 
بصيغة الفرد آحیانا وبصيفة الجمع آحیانا آخری. وهذه العبارات» فیما آعتقد» نات 
آهمية کبيرة من الناحية النطقية. ومن الذسف آن نری الدارسین لابن خلدون لا 
یعیرون هذه العبارات الأهمية الكافية» ومنهم من فهم "الادة" آلتي وردت فیها فٍ 
ضوء الفهوم الحدیث لعنی الادة» مع العلم آن ابن خلدون کان یقصد بالادة معنی 
یختلف من بعض الوجوه عن معناها الحدیث. 


لن ابن خلدون یذکر الادة ویفهمها حسب مفهومها القدیم الذي کان مالوفاً لدی 
الفلاسفة ی زمانه. وأقرب الصطلحات الحديثة للی مفهوم "الادة" عند ابن خلدون 
هو "الحتوی" او "الضمون " . وقد رآینا ف الفصل لول کیف کان النطق القدیم 
یهتم بشکل الافکار آو صورتها دون محتواها آو مضمونهاء ي انه کان مشخولا 
بالکلیات العقلية العامة فلا یبالي بما نف الواقم من محتوی "مادي" . 


وجاء ابن خلدون ثاثراً علی هنا النطق "الصوري" . فهو برید من الفکرین آن 
یکونوا اولي منطق " مادي" . واتضحت ثورة ابن خلدون هذه ی العبارات التي 
آشرنا الیهاء کما اتضحت ی مور اخری. والعبارات الشار الیها کثيرة ومتفرقة قٍ 
ثنایا القدمة. وسنحاول فیما يلي آن ناني ببعضها علی سبیل التمثیل. 

(۱) نبدا اولاً بذکر العبارة التي آوردناها آنفاً عند الحدیث عن التشابه بین ابن 
خلدون وابن تيمية ٍ التفریق بین الامکان الذهني والامکان الخارجي. فقد اطلق 
این خلدون کما راینا علی الامکان الخارجي مصطلح "الامکان بحسب الادة التي 
للشيء " . وقد اراد ابن خلدون بنلك انتقاد الفکرین الذین دابوا علی التمییز بین 
المکن والستحیل من الاخبار عن طریق التجرید النهني» اي طریق النظر قٍ لامور 
حسب صورها الطلقة لا حسب موادها النسبية. انه یرید منهم آن یقارنوا الأمور 
باشباهها ویقیسوا الغانب منها علی الحاضرء کما آشار ای ذلك بصراحة فٍ موضع 
آخر من مقدمته(۱2. 

(2) وهناك عبارة آخری وردت 3ٍ مقدمة ابن خلدون تدل علی ذلك بوضوح 
اکثر. انه فیها ینتقد الزرخین التاخرین ویصفهم بانهم مقلدون بلداء الطبع والعقل 
یغفلون عما یحدث ی التاریخ من تغیر مستمر» ثم یقول عنهم: " فیجلبون 
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الخبار عن الدول» وحکایات الوقانم فٍ العصور الأوّل» صوراً تجزدت من موا‌ها؛ 
باه ای ی اه ۱۳ 


معنی هذا آن ابن خلدون ینعی علی آلزرخین الاکتفاء من الاخیار بصورها 
الذهنية الجردة واهمال محتواها الواقعي. وهو یشتههم بمن بهمل السیف اکتفاء 
یخمده» مع العلم آن السیف هو القصود» وما المد سوی وسیلة لحمایته. 


ان هذه العبارة من ابن خلدون تذکرنا بعبارة لابن الهیثم العالم الفيزياني 
العروف ي الاسلام. یقول ابن الهیثم ف کتابه "للناظر" ما نصه: "۰.۰ فخضت 
لذلك ی ضروب الاراء والاعتقادات فلم احظ من شيء بطائل ولا عرفت منه للحق 
منهجاً ولا لی الراي اليقيني مسلکاً جیدًء فرایت آنني لا اصل الی الحق الا من آراء 
یکون عنصرها الامور الحسية وصورتها الأمور العقلية " ِ 


قد یصح القول آن ابن الهیثم کان ثرا علی النطق الصوري ف مجال الفیزیاء 
کمثل ما کان لبن خلدون ثائرا علیه ی مجال الاجتماع» وقد أنتج کل منهما شینا 
جدیداً نٍ الجال الذي تخصص فیه. 


(3) وف الفصل الني خصصه ابن خلدون للمنطق قٍ مقدمته آشار اشارة 
واضحة الی آن الناطقة التاخرین شغلوا بصورة الافکار واهملوا مادتها. وقد آشار 
ایضا الی آن "الادة" هي التي یجب آن تکون موضع الاهتمام والاعتماد ی فن 
النطق. انه یقول ما نصه: 


دنب هم تکلموا ق القیاسن من بحوت لنتاجه تلمطاب غل العموم لا بعسب 
مادته» وحنفوا النظر فیه بحسب الادة» وهي الکتب الخمسة: البرهان والجدل 
والخطابة والشعر والسفسطة. وربما یل بعضهم بالیسیر منها للامأٌء واغفلوها 
کان لم تکن وهي الهم العتمد نی هذا الفن. ثم تکلموا فیما وضعوه من نك کلاما 
مستبحراً ونظروا فیه من حیث انه فنْ براسه لا من حیث نه آلة للعلوم» فطال 
الکلام قیه واتسع. 


لعل من الجدي هنا آن ننفل تعلیق الدکتور علي عبد الواحد وافی علی کلام ابن 
خلدون هنا. یقول الدکتور وایی: "اي مع انها الهم للعتمد فٍ الفن» لأنها تتعلق 
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بمادة القیاس من حیث صدق مقدماته وانطباقها علی الواقم. آما البحوث الأخری 
فتتعلق بالقیاس من حیث صورته. ولا یخفی آن البحث فیه من حیث مادته 
ومبلغ صدق مقدماته آهم کثیراً من البحث فیه من حیث صورته وأوضاعه 
النتجة. ومن ثم یوچه الحدئون آکبر قسط من عنايتهم ال منطق الادة آو النطق 
التطبيقي (الذي یشمل مناهج البحث 11۲600040010816) بینما لا یولون النطق 
الصوري للا قسطاً یسیر من اهتمامهم " 


(4)قٍ الفصل الني خصصه ابن خلدون "ی ابطال الفلسفة وابطال 
منتحلیها "» وهو الفصل الني آشرنا الیه ی مناسبة سابقة» یذکر الأخطاء التي 
یتورط فیها الناطقة باقیستهم الصورية. فهو یقول: "ان الطابقة بین تلك النتانج 
لذهنية التي تستخرج بالحدود ولأقيسة کما قٍ زعمهم وبین ما قٍ الخارج غیر 
يقينية» لن تلك احکام ذهنية كلية عامة والوجودات الخارجية متشخصة بموادها 


ولعل بموادها ما یمنم مطابقة الذهني الكلي للخارجي الشخصي..."۲۱7۲. 


ان ابن خلدون یعلن هنا بوضوح وجود فرق بین الصور الذهنية الجردة وبین 
الوقانم الادية الخارجية. وهو یزید ذلك توضیحا فٍ فصل آخر من مقدمته حیث 
یقول آن الرجل العامي الني لم یعتد علی التجرید الذهني کثیراً ما یکون اصدق 
حکما ی الأمور من الناطقة اذ هو "لقصور فکره عن ذلك وعدم اعتياده یاه 
یقتصر لکل مادة علی حکمها وی کل صنف من الاحوال والاشخاص علی ما 
اختص به ولا يعتي الحکم بقیاس او تعمیم ولا یفارق اف اکثر نظره الواد 
الحسوسة ولا یجاوزها قٍ ذهنه کالسابع لا یفارق البر عند الوج...فیکون مامونا 
من الخطر فٍ سیاسته مستقیم النظر فٍ معاملة ابناه جنسه» فیحسن معاشه 
وتندف آفاته ومضاره باستقامة نظره. وفوق کل ذي علم علیم. ومن هنا یتبین آن 
صناعة النطق غیر مأمونة الغلط لکثرة ما فیها من الانتزاع وبعدها عن الحسوس» 
فانها تنظر ی العقولات الثواني ولعل الواد فیها ما یمانم تلك الأحکام وینافیها عند 
مراعاة التطبیق اليقيني,.."۹۱۶۱, 


هنا یتضح موقف ابن خلدون تجاه النطق الصوري اتضاحاً لا یستهان به. ان 

الباحث حین یقراً هذه العبارات التي ورد فیها ذکر "الارع " لا یستطیم آن یژید ما 
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۲ 5 25 ظ 


الاجتماعي. فالادة والصورة شینان متضادان کما آسلفناه ولیس من الحتمل اذن 
آن یتبع ابن خلدون التطق الصوري ل نظریته بینما هو یشجب منا النطق ی 
عباراته الانفة الذکر. 


(5) آود آن أختم البحث ی هنه العبارات بذکر عبارة وردت فیها کلمة " الادة " 
بشکل غامض. وهنه العبارة جاءعت ٍ القدمة قٍ معرض الحدیث عن الجاه حیث 
یقول فیها ابن خلدون ما نصه: " فقد تبین آن الجاه هو القدرة الحاملة للبشر علی 
التصرف فیمن تحت آیدیهم من آبناء جنسهم بالاذن والنم والتسلط بالقهر 
والخلبة» لیحملهم علی دفع مضارهم وجلب منافعهم قٍ العدل باحکام الشرانع 
والسیاسة» وعلی آغراضه فیما سوی نلك. ولکن الاول مقصود 3 العناية الربانية 
بالذات» والثاي داخل فیها بالعرض کسائر الشرور الداخلة ق القضاء الرلهي» لنه قد 
بذلك» بل یقع علی ما ينطوي علیه من الشر الیسیر» وهذا معنی وقوع الظلم فٍ 
الخلرقة ی ۷ (۱9) 

یقه فتفهم 


مما تجدر ال(شارة الیه آن الدکتور علي عبد الواحد وف علّق علی منا الکلام فقال 
عن عبارة "من اجل الواد " الواردة فیه بانها جاءت هکنا ی جمیم النسخ وانها غیر 
واضعة الدلائة ۰۲2۳1 وی رايي آنها علی لرغم من عدم وضوحها لا تخلو من دلالة 
کبيرة. ونحن نستطیع آن نفهمها بشکل اوضح لو اننا درسناها فٍ ضوء ما سلف 
حیث نقارنها بالعبارات الأخری التي ورد فیها ذکر للمادة آو الواد. لا آنکر آن ابن 
خلدون استعمل لفظة " الواد " قٍ هنه العبارة علی غیر ما یستسیغه اسلوب اللفة 
العربية» ولعله قلد فیها اسلوب الفلاسفة. وعلی اي حال فان آمیل ای الظن بان 
ابن خلدون قصد بها معنی مشابها لا قصده ٍ العبارات الاخری. 


یقول ابن خلدون: ان الخیر الکثیر لا یتم ی الاشیاء الا بوجود شر یسیر معه 
"من اجل الواد " . واحسبه کان يعني بذلك آن الخیر ما دام ذا طبيعة " مادية" 
فلا بد آن یختلط بما یناقضه ف الحیاة الواقعية. وابن خلدون بهذا یخالف الناطقة 
القدماء الذین کانوا ینظرون ی الخیر والشر» وغیرهما من آمور الحياة» نظرة 
صورية تجريدية. ولهنا فهم کانوا یعتبرون الأمور افکاراً مخالية مطلقة» کل واحدة 
منهما قائمة بذاتها ومستقلة فٍ کیانها عن غیرها. 
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من مزایا ابن خلدون آنه ینظر ق الأمور باعتبار محتواها الادي التلجّس بشبكة 
لحياة ولیس باعتبار صورها الثلية الطلقة. وسیاق فٍ الفصل القادم تبیان الدی 
الذي وصل الیه آپن خلدون فِ هذه النظرة " الادية " الواقعية. 


هوامش الفصل الثالث: 


(۱) توفی ابن تيمية عام 728 هب وولد ابن خلدون عام 732 هه . 

(م) آبو حامد الغزالي اللقذ من الضلال ( تحفیق ونقدم جمیل صلیا وکامل عیاد» . ص 15 ۰ 16 
(3) طه حسین . فلسفة ابن خلدون الاجتماعية ( ترجمة محمد عبد الله عنان)». القاهرة ۱925 ۰ ص 4۱ . 
(4) الصدر السابق. ص 4۱ - 42 . 

(5) مقدمة اين خلدون (طبعة خنة البیان العربي»» ص 1035 ۰ 1036 . 

(6) الصدر السابق. ص ۱037 ۰ 1038 . 

(7) مقدمة ابن خلدون, (طبعة الكتبة التجارية) . ص 524 - 543 . 

(و) الصدر السابق. ص 516 . 

(و) مقدمة ابن خلدون. (طبعة خنة البیان العربي)» ص 506 . 

(۱0) الصدر السابق» ص 504 . 

(۱۲) الصدر السابق. ص 506 . 

(12) الصدر السابق. ص 219 . 

(13) الصدر السابق. ص 211 . 

(۱4) جمیل صلیا وکامل عیاد. النطق وطرائق العلم العامق (بیروت 1948)» ص 8 . 

(15) مقدمة ابن خلدون, (طبعة خنة البیان العربي)» ص 1106 - 1107 . 

(16) الصدر السابق». ص 1106 . 

(۱7) مقدمة ابن خلدون. (طبعة الکتبة التجاریة» » ص 516 . 

(18) الصدر السابق. ص 542 - 543 . 

(19) مقدمة اين خلدون. (طبعة خنة البیان العربي) » ص 910 . 

(20) الصدر السابق. ص 910 . 
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(اکصل لرابع 


اين خلدون وتوانین النکر 
استعرضنا قٍ الفصل السابق اقولاً واراء مختلفة من ابن خلدون وراینا کیف آنه 


حاول بها تفنید النطق الا . ونرید الأن آن ندرس نظرية ابن خلدون بوجه 
عام لنری هل کانت سانرة علی مبادیء النطق الارسطي ام کانت مخالفة لها. 


وقبل آن نبدا الدراسة یجدر بنا آن نتحری عن اللب آو الحور الذي کانت النظرية 
تدور حوله. وهنا قد تواجهنا صعوبة منشوها آن ابن خلدون لم بحاول آن یعرض 
نظریته ی منظومة متناسقة. فالذي یقرا القدمة قراءة سطحية قد یتیه فیما آورد 
ابن خلدون فیها من فصول استطرادية وبحوث مشتتة» وربما ضاع علی القاری» 
من جراء ذلك کثیر من روعة النظرية وترابطها. الواقع آن ابن خلدون کتب نظریته 
علی نمط غیر متسلسل» فلا يدري القاریء آين یبدا بها واین ينتهي. ولعل هذا 
هو الني جعل الباحشین مختلفین ف تعیین محور النظرية وی التمییز بین لبها 
وقشورها. 

ما هو محور النظریه؟ 

یری الأستاذ ساطع الحصري آن فكرة "العصبية " هي الحور الذي یدور حوله 
معظم الباحث الاجتماعية قٍ مقدمة ابن خلدون. وهنه الفكرة فٍ نظر الحصري 
تلف آنظومة (956570) تامة التکوین ی الاجتماع بوجه عام وف الاجتماع 
السياسي بوجه خاص. ولا یستطیع القاریءء کما یقول الحصريِ» آن یحصل علی 
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ره خی امه مقرآنق فص اوعد از تسه تصول رم تقوم درف لام 
جمیع الفکرین الذین یضعون النظریات اافصلة ویزسسون لانظومات الکبیرة!۱, 


ان را الخض ری مدا له -وجاهته واتلاعظ ان کفیرا من الیاحیی: هن اجانب 
حدیخا» لأحد علماء الاجتماع الأمریکیین هو الاستان دون مارتندیل» وهو یری) هن 
الراي کذلك(۳2. 


وللدکتور طه حسین راي آخر قٍ محور النظرية الخلدونية. فهو یذهب ای آن 
تلك النظرية تدور حول موضوع الدولة. ویستنتج طه حسین من ذلك آن ابن 
خلدون لا یجوز آن نمنحه لقب عالم اجتماعي آو نضعه فٍ مصاف علماء الاجتماع 
الحدیث؛ نله لان موضوع التولة اضیق من آن یضلح موضوعا للم الاجتمام 21 . 


نی اخالف راي الحصري وراي طه حسین. ففي رآيي آن نظرية ابن خلدون 
تدور حول موضوع هو اوسع نطاقاً واکثر شمولا من موضوع العصبية آو موضوع 
الدولة. انها حسبما آظن تدور حول البداوة والحضارة وما یقع بینهما من صراع. 
ویمکن القول ان لها جانبین: احدهما سکونی(502010) ولاخر حركي 
(1(۳۵۳0[0). _ فالجانب السکونی منها یتمئل فٍ تعبین خصائنص البداوة 
و کف یر امه لیماف ما لا 
آلحركي من النظرية فیتمثل ی دراسة التفاعل والتصارع بین البداوة والحضارة وما 
ینتج عن ذلك من ظواهر اجتماعية مختلفة. 


یخیل لي آن ابن خلدون نظر فٍ احوال الناس نف زمانه فرآهم مستقطبین علی 
فنتین لا ثالث لهما هما البدو والحضر. ثم نظر ٍ هاتین الفئتین فوجد آن صفات 
احداهما مضادة لصفات الفنة الغانية من جهة» ووجد کذلك آن الفنتین قٍ تفاعل 
مستمر من الجهة الاخری. فاستنتج من لك آن الجتمع قٍ جمیع حوادثه الاضية 
والقبلة لیس سوی نتاج لهذا التضاد والتفاعل بین الفنتین. 


لو بعث ابن خلدون الیوم حیا وشهد الکهرباء لربما فرح به فرحا کبیرا. فابن 
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خلدون صور الجتمع البشري بالصورة التي تحدث فیها الظواهر الکهربانية . فهناك 
قطبان: سالب وموجب» ويجري التیار الکهرباني |ثر اتصال هذین القطبین. 


لا ننکر آن نظرية آبن خلدون فیها شيء من ضیق الأفق. فهو قد درس الجتمع 
لذي عاش فیه وظن آن الجتمعات البشرية کلها من طراز ما درس. ولکن ابن 
خلدون علی الرغم من هنا النقص ی نظریته کان موفقاً فیها کل التوفیق. ان 
اکتشافه للجانب السکوني والحركي من مجتمعه» وتحزیه عن الظواهر الاجتماعية 
التي تنشا عن التفاعل بین هذین الجانبین» جعله قریباً چداً من الطابم الذي اتجه 
نحوه علم الاجتماع الحدیث. 


مما یلفت النظر آن آباء علم الاجتماع الحدیث» وهم کونت الفرنسي وسبنسر 
الانكليزي وار الأمريكي» اهتموا بتقسیم دراساتهم الاجتماعية ی جانبین؛ حركي 
ونکو ی ۹ . والظاهر آن العلوم الحديثة کلها تنحی هنا النحی ٍ التقسیم» ولیس 
من باحث پرید آن یدرس الظواهر الطبيعية او الاجتماعية لا ویلاحظ وجود هذین 
الجانبین فیهاء وهو مضطر اذن آن یدرس خصانصها وهي ساكنة نی لحظة ما» ثم 
یدرس ما یحدث علیها وهي تتحرك او تتفاعل. 

مهما یکن الحال فاٍننا لا نتوقع من ابن خلدون آن ياتي بتقسیمه بشکل واضح 
متقن علی منوال ما فعل العلماء الحدیتون. یصح آن نقول آن ابن خلدون لم یکن 
واعیا لهذا التقسیم او مدرک له (دراکا واختخا انما هو قد جری فیه علی رسله 
وانسیاق بدیهته» فجاءت نظریته وقد ظهر فیها الجانب الحركي والجانب السکون 
بشکل غیر مقصود. ولو اتیح لابن خلدون آن یعیش فٍ مثل الرحلة العلمية التي 
عاش فیها اولنك العلماء لربما توصل ی نظریته ی متل ما توصلوا الیه من 
التقسیم والتوضیح. 

النظرية والنطق: 

لا بهمدا هدا آن تمرف تفاصیل نظرية این خلدون کما هي ق جانبیها لحركي 
ولسکونی. فذلك آمر لیس من قصدنا ی هذا الکتاب آن نبحث فیهء نما نرید آن 
ری هل کانت تلك النظرية موافقة لبادیء النطق الرسطي ام مخالفة لها. 


ذکرنا ی الفصل الأول البادیء الأساسية التي یقوم علیها بناء النطق الصوري» 
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۳ وقلنا ان منا البدا يحتوي علی قوانین خلائة هي التي تسمی 
روخ 


وحین ندرس نظرية ابن خلدون نجد انها قانمة علی نقض هنه القوانین» لا 
سیما القانونین الاول والثاني منها. ویصح القول آن الجانب السکوني منها قانم علی 
نقض قانون عدم التناقض» والجانب الحركي قائم علی نقض قانون الذاتية. 

یقول قانون عدم التناقضء » کما اسلفناه آن الشيء انا کان حسناً فانه لا یمکن 
او نون قتتهاء . فالتقیضان لا یجتمعان کما یقول اصحاب النطق القدیم. ی 
اس بجب ان کون خستا د جموم صقاتهر والقایم کلاه نع ان یکون قییحا 
فٍ جمیم صفاته. ما اد اه ای رن مر ها 
یخالف هنا القانون . . فهو عندما درس البداوة ذکر لها صفات متناقضة تجمع 
الحسن والقبح معاً. فلبدو صالحون وطالحون في الوقت ناته, ونلك تبعاً ااجهة 
التي ننظر منها البهم. فانا نظرنا الیهم من جهة مقينة وجدناهم من اکثر الناس 
توحشا ومیلا للنهب والتخریب» ومن آشدهم بعدا عن العلم والفن والصناعة. 
ولکننا حین ننظر الیهم من جهة آخری نری فیهم صفات الشجاعة ومتانة الخلق 
وسلامة الفطرة والابتعاد عن الترف والابتنال والتسفل» وکذلك یکون الحضر ف 
نظر ابن خلدون. فقیهم تتمثل معالم الصناعة والعلم والفن من جهة» وتسودهم 
اخلاق الترف والجبن والکر من الجهة الاخری. 

ان هذا مفهوم فٍ الأخلاق یصعب علی الفکرین القدامی قبوله. فهم قد دابوا علی 
النظر ف الاخلاق علی اساس من التجزنة» حیث یرون آن ثٍ مقدور اي فرد او 
مجتمع آن یکتسب جمیع الاخلاق الفاضلة وان یبتعد عن الاخلاق الوضيعة. وهذا 
هو ما یعرف ف الصطلح الحدیث ب " تجزنة الشخصية " 1۵0۵۲50021122100 . 
وقد اتضح هذا ی الفکرین السلمین لا سیما قٍ جدالهم الطانفي او القومي. 

لقد کانوا مثلاً یتجادلون حول الفاضلة بین الصحابة آو غیرهم من رجال 
لاسلام الاولین. فالرجل ثٍ نظرهم اما آن یکون فاضلاً کل الفضل او وضیعاً کل 
الضعة؛ ولا بد آن تکون جمیع صفاته واعماله منسجمة مع الطابع العام الذي 
حکموا به علیه. فانا روی راوية مثلاً عن رجل فاضل عملاً غیر مستحسنء 
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ال ی تکذیب الراوية وقالوا عنها انها غیر معقولة. فلیس من المکن قٍ 
رایهم آن یصدر من الرجل الصالح عملاً غیر صالح مهما کان صغیراً او تافهاً. 


وکانوا ینظرون ال الأمم بمثل هذه النظرية. وقد لاحظنا ذلك فیهم عندم! اشتد 
الجدل بینهم ی شأن الشعوبية. فقد کان الحبون للعرب یحصرون کل اهتمامهم 
وف ی هس ره ی و یتضرفون اون ی میا کی 
انشعوبیون فکانوا حل الخقیض عل تلا تحار لین لن رجوتوا لعرب: مرخ کل فخزرا 
ون ینسبوا الیهم جمیع الرنائل. 


هنا تظهر آهمية ابن خلدون. فهو یری آن الانسان لا یستطیم آن یجمم ق 
نفسه کل الصفات الحسنة کما یشاء. ان الانسان یستمد اخلاقه من الجتمع الذي 
یعیش فیه» والجتمع بدوره خاضع فٍ اخلاقه للاحوال الاقتصادية والسياسية 
والاجتماعية التي تحیط به. فهو ما آن یکون بدویا و حضریا» ولا بد له ی کل 
ی 


ان الخلاق ی رآي آبن خلدون مالوفات وعادات اجتماعية لا تخضع للارادة 
شرت ۳ الفرد الذي بحاول مخالفة الجتمع فٍ عاداته» فان مصیره للی الفشل 
والهوان !؟. والفرد اذن مضطر آن يجاري العادات الساندة علی ما هي علیه في 
محاسنها ومساونها. 


النظرية وقانون الذاتية: 

ان قانون الناتية فٍ النطق القدیم یقول» کما اشرنا الیه سابقاء ان لاشیاء نی 
- 1 ی و نوی كِِ تبقی تابته خلال 
0 ۰ الاي له وجود حقيقي لا یمکن آن یتفیر» فاذا حدث علیه تغیر 
کان نلك في نظر النطق القدیم دلیلاً علی فقدانه للوجود الحقيقي(۹". 

وحین ناتي یی نظرية ابن خلدون نجد فیها نقضاً لقانون الذاتية هذاء ویتضح 
ذلك بوجه خاص ی الجانب الحركي من النظرية. وقد رأینا ابن خلدون هنا یکد 
علی آن الجتمع البشري قٍ تخیر مستمر جیلا بعد جیل» ولیس هناك حد یقف 


فیه هذا التغیر. وقد یعتحرض معترض فیقول ان ابن خلدون عندما درس 
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خصائص البداوة والحضارة وجد آن تلك الخصائص لم تتغیر بل هي بقیت علی 
حالها من خلق انه البداوة والحضارة حتی العصر الذي عاش فیه ابن خلدون. 
للجواب علی هذا آقول بان ابن خلدون لم یکن یری آن تلك الخصانص طبانم ثابتة 
جبل علیها الناس بطبيعة تکوينهم العقلي آو البدی» انما هي ق راي ابن خلدون 
ناشئة من جراء کونهم یعیشون فٍ ظروف اجتماعية تضطرهم ی التخلق بهاء 
وهي ذن لا بد آن تتغیر فیهم تبعا لتغیر الظروف. 


یشیر ابن خلدون ال هذا صراحة قٍ صدد القارنة التي عقدها بین البدو 
والحضر من حیث صفة الشجاعة فقال: " واصله آن الانسان ابن عوانده ومالوفه لا 
ابن طبیعته ومزاجه. فالني الفه ی الأحوال حتی صار خاقا وملكة وعادة تئزله 
منزل الطبيعة والجبلة. واعتبر ذلك فٍ الأدمیین تجده کثیراً صحیحاً. وانه یخلق ما 
یشاء ۱ 17 

معنی هذا آن الخصائص التي ذکرها ابن خلدون عن البداوة والحضارة لیست 

من الطبانع اليشرية الثابتة. انها نتاج الاحوال عاش فیها الناس. فلو حدث 
مثلاً تبدل جغراقٍ ذٍ البادية مما یجعل احوالها تخیر عما کانت علیه» لاضطر البدو 
من جراء نلك ال العخلق بخصائص اخرک. 


این خلدون والدورة الاجتماعیه: 


یعتقد ابن خلدون آن تاریخ الجتمع البشري یسیر فٍ دورات متتابعة من جراء 
التصارع بین البدو ولحضر. فما دام للجتمع منقسماً للی فنتین هما البدو 
والحضرء وما دام کل من هاتین الفنتین ذات صفات مضادة لصفات الفنة الخانية» 
فلا بد آن یقع الصراع بینهما علی وجه من الوجوه. فالبدو لا یستطیعون آن 
یشهدوا لحضر منعمین بترف الدينة بینما هم قابعون في بادیتهم القاحلة. انهم 
محاربون اقویاء والحضر تجاههم مترفون جبناء» ولا بد آن يأي الیوم الذي یهجم 
فیه البدو الشجعان علی الحضر الترفین ینهبونهم او یسیطرون علیهم حیث 
یسسون الدول والأسر الحاکمة. ولکن البدو بعد آن یتنعموا بترف الحضارة 
یبداون بالتدریج یفقدون صفاتهم القوية وخشونتهم وعصبیتهم» وبهنا تضعف 
الدولة التي یزسسونها شیناً فشیناً فیفتنم الفرصة اولنك البدو الذین لا یزالون فی 
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ویسسون مکانها دولة جدیده ۰ وهکنا یدور تاریخ الجتمع دورة آخریا... 


ان الدورة الاجتماعية فٍ راي ابن خلدون محتومة لا مقر منها» والدول جمیعا 
تخضع لها. فلیس هناك دولة تبقی ای الابد قوية لا یغلبها غالب. فکل دولة لها 
عمر کعمر الافراد. تبدا فیه نشيطة مزدهرة ثم تهرم وتموت. وقد تظهر بعض 
العوامل الطارنة فتعرقل تتابع الدورة احیانً آو تطیل من عمر احدی الدول احیاً 
آخرطادیکن فتورخ عل الزعم من لفق ولا ید وله هه کانمن 
نهاية تموت فیها کما یموت الفرد. 


هنا تظهر اممية العصبية التي افاض ابن خلدون في الحدیث عنها فی مختلف 
فصول القدمة. فالعصبية عند ابن خلدون هي تلك الرابطة الاجتماعية التي تربط 
آبناء القبيلةء او اية جماعة اخری» بعضهم لی بعض» وتجعلهم یتعاونون 
ویتکاتفون ق السراء والضراء. والعصبية قوية کل القوة ف البداوة وهي تسبب 
هناك التنازع بین القبائل الختلفة» ولکن هذا التنازع پبین العصبیات الختلفة لا یکاد 
يختفي بتالیر دعوة دينية او شبهها حتی تظهر بدلك قوة ساحقة لا بقف فٍ 
طریقها حائل. وتتجه هنه القوة نحو البلاد التحضرة لتزسس الدولة الجديدة کما 
اسلفناءخم تبدا العصبية بالضعف من جراء انغماس اصحایها ي خرف الحضارة. 
فیاخذ ساسة الدولة عندنذ باستخدام الجنود الأجورین للدفاع عن دولتهم. وهولاء 
الاجورون قد ینفعون ف هنا الشان قلیلاً او کثیراء انما هم لا یستطیعون آن 
یصمدوا طویلاً تجاه الوجة الجديدة لاتية من البادية والشحونة عصبية واندفاع. 

ابن خلدون والدولة الأموية: 

کان ابن خلدون ینظر ی الدولة الاموية التي ظهرت ی الشام نظرة تختلف عن 
نظرة اکثر الزرخین السلمین البها. فهزلاء الزرخون کانواء‌من حیث یشعرون او 
لایشعرون» خاضعین ی تفکیرهم لقوانین النطق القدیم» ولهذا انقسموا ی تقدیرهم 
للدولة الاموية ای فریقین. احدهما کان یرکز علی الجانب الحسن من الدولة الأموية 
ویری آن هذه الدولة کانت منذ بدایتها حتی نهایتها دولة صالحة قامت بنصر 
الاسلام وفتح البلاد الکثيرة ٍ سبیله. آما الفریق الثاني فکان علی العکس من نك 
لا بری ثي الدولة الاموية الا کل شز وتنگب عن السنة. الظامر آن اغلب الورخین في 
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الاسلام کنو یج هت لفریق نان ولسبب ‏ نك برجع ِ آن عم لتاریخ 
یخفی علل اساس العداء للدولة الموية والنكاية بهاق, 


وجاء اين خلدون اخیراً فاخذ ینظر ای الدولة الأموية باعتبارها لا تختلف عن 
غیرها من الدول. فهي بدات حسنة ثم اخذت تسوء تدریجاً. انها کانت قريبة من 
روح الدین فٍ آول آمرهاء ثم انخمس خلفاها نی الترف جیلاً بعد جیل. وکل جیل 
اي منهم یکون اکثر من سافه ‏ الترف والبعد عن مقتضیات الصلاح, خن 
نهن نو بهه اخیرا ی هبار ۰ بومفلستا خدت الدواه الحیاشیه با 
والأيوبية 1 


معنی ها آن بني آمية لیسوا ف راي ابن خلدون اشراراً بطبيعتهم کما اراد 
معظم الزرخین آن یقولوا. انهم بشر کسانر الناس یخضعون للظروف الاجتماعية» 
ولیس لاحد منهم ید فیما فعل من خیر آو شرءانه خاضع للدورة الاجتماعية علی 
اي حال. 


0 0 
طویلا 


قانون الوسط الرفوع 

راینا فیما سبق کیف نقضت نظرية ابن خلدون قانون الذاتية وقانون عدم 
التناقض. ونرید الان آن نعرف موقف النظرية تجاه القانون الثالث من قوانین الفکر 
وهو الذني یسمی بقانون الوسط الرفوع. 

اعتاد الناطقة القدماء آن یصنفوا الاشیاء ضوء هنا القانون ال صنفین 
متضادین لا ثالث لهما ولا وسط بینهما. وقد وجدنا ابن خلدون یصنف الجتمع 
البشري لل فنتین هما البدو والحضرء فهل يعني ذلك آن ابن خلدون جری فٍ 
تصنیفه هذا علی ما یقتضیه قانون الوسط الرفوع؟ لكي نستطیع الاجابة علی 
السوال یجدر بنا دراسة آحد الاعتراضات التي وجهها العلم الحدیث ضد قانون 
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۲ 5 25 ظ 


الوسط الرفوع. فقد اتضح الآن آن التصنیف الثناني الذي یقوم علیه هنا القانون 
لیس له وجود واقعي خارج الذهن» انما هو من صنم عقولنا ونحن نلجا الیه ف 
کثیر من الاحیان ی سبیل بعض الأغراض العملية. 


فنحن مثلأً صتف الأشیاء للی حارة وباردة» بینما لأشیاء ی الواقع لا تخضع 
لهذا التصنیف الخناني. |نها نی حقيقة مرها تتفاوت علی درجات متتالية» کل درجة 
شتا شا ما هی ها وی خاف ع یس فا ای وس 
هقه آلکاهیهه قویظن الیعضی اه ده الطیق نی هو احافاضا مارد 
والبرودة ولکن هذه الدرجة ی الواقم لیست سوی حد اعتباري اتخنه العلماء لژنه 
یعین الدرجة التي یتجمد فیها الام لنقي» وهي فیما سوی لك لیست غیر درجة 
اعتيادية لا تختلف عن غیرها من درجات الحرارة الخری. 


وغل اعدا للنوال ایضا اعدا ان تصتنف التانن من خیت طول القام ان تفن 
اثنین» فنقول عن بعضهم انه طویل ونقول عن البعض الاخر انه قصیر. ولکننا لو 
جمعنا الناس ووضعناهم ی صف واحد حسب طول قامتهم لوجدنا رژوسهم تتخذ 
شکل خط مائل» وبهنا یصعب علینا آن نقین حداً فاصلاً یمیز بین الطوال والقصار 
منهم. ولذا اضطررنا ال تعیین حذ ما لغرض من الاغراض العملية کان ذلك الحد 
اعتباریا. فالفرد الذي یقف بجانب الحد قد نعده قصیرا بینما هو لا یختلف ٍ 
طول قامته اختلافاً نا اهمية عن الفرد التلي له عبر الحد الاعتباري. 


ان هذا هو الذي جعل التفکیر الحدیث یهجر قانون الوسط الرفوع ویتخذ مکانه 
قانون التدریج. فالأشیاء عند تصنیفها الیوم توضع علی شکل مدرج 
(مصباتاهتاجم) آو سلم تتوالی الدرجات فیه. وهذا لا يعني آن التصنیف الثاني 
بطل استعماله نهانیا. الواقع آننا سنبقی نستعمله لا فیه من فاندة عملیة. فنحن 
مثلا نصنف الطلاب ال ناجحین وراسبین» حیث نضع درجة معينة» کالخمسین 
مثلاًء فنعتبر من یجتازها ناجحاً ومن یعجز عن نیلها راسبا 


ابن خلدون وقانون التدریج: 
یخیل لي آن ابن خلدون قطن الی العیب الکامن في التصنیف الثنائي من الناحية 
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شرح آوضاعهم آشار ای آنهم یقعون فیها علی درجات متفاوتة تبعاً لقدار ظهور 
خصائص البداوة آو الحضارة فیهم شدة وضعفا. 


ففي فصل من فصول مقدمته عمد ابن خلدون الی تصنیف البدو الی درجات 
ثلاث بالنسبة لتوغلهم ٍ حیاة الصحراء وبعدهم عن مستلزمات الحضارة. ففي 
الدرجة القصوی التطرفة فٍ بداوتها وضع ابن خلدون البدو الذین یعتمدون فٍ 
0 الابل. یلیهم قٍ ذلك اصحاب الشاء والبقر. ویلی هزلاء اخیراً المتهنون 
للزراعة 


وف الفصول التي شرح فیها ابن خلدون احوال الحضارة وضع الحضر ایض 
علی درجات متفاوتة» انما هو لم یعین فیهم عدد الدرجات کما فعل مم البدو. 
فعندما تحذث عن الصنائم مثلاء قال انها تختلف ٍ تنعها وجودتها باختلاف 
العمران الحضري» فنجد فٍ بعض الدن التي هي قريبة العهد بالبداوة صنائم 
بسيطة تتصل بضروراتٍ الحياة کالنجارة والحدادة والخياطة والحياكة والجزارة. شم 
تظهر صناعات اخری تبعاً لذمو العمران وازدیاد الترف کالدباغة والصياغة 7 
الاحذیة. وبالتالي نری ظهور مهن الدمان والصقار والحمامي والطباخ والسقاء 
والهراس والغني والطبّال والوزاق. واذا زاد العمران علی الحد ظهرت الهن الغريية 
التي یندر وجودها فٍ الدن الصغيرة کمثل الشي علی الحبال ف الهواء» وتدریب 
الطیور والحمیر» وتعلیم الحداء والرقص,والقيام باعمال السحر والشموزع(۲۱۱. 


وتظهر الفروق بین الدن من هنه الناحية حتی فٍ وضع الشحاذین. یقول ابن 
خلدون في هنا الصدد: "ولقد شاهدت بفاس السوّال بسالون ایام الضاحي آثمان 
ضحایاهم» ورایتهم یسالون کثیر من احوال الترف واقتراح الاکل» مثل سوال اللحم 
والسمن وعلاج الطبخ ولللایس والاعون» کالغربال والانية. لو سال سائل مثل هذا 
بتلمسان او وهران لاستنکر وغثف وژجر. ویبلغنا لهذا العهد عن احوال القاهرة 
ومصر من الترف والغنی ف عواندهم ما يقضي منه العجب» حتی آن کثیراً من 
لفقراء بالغرب ینزعون ی النقلة ی مصر لذلك» لا یبلفهم من آن شان الرفه 
بمصر اعظم من غیرها. ویعتقد العامة من الناس آن ذلك لزيادة ایثار ی امل تلك 
لافاق علی غیرهم او آموال مختزنة لدیهم»وانهم اکثر صدقة وایثارً من جمیم امل 
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الأمصار. ولیس کذلك وانما هو لا تعرفه من آن عمران مصر والقاهرة أکثر من 
عمران هذه الأمصار التي لديك فعظمت ذلك احوالهم "2۱ . 


الحلي: 
البداوة الحضارة 
امل الابل الشاوية لرزاع ‏ الدن الدن الدن 


الضتغی و فرط اک 


ویجب آن نذکر آن ابن خلدون لم یکن دقیقاً کل الدقة ی تصنیفه هذا. والظاهر 
آن نزعته الواقعية منعته من تحدید تلك الاصناف تحدیدا ثابتا دقیقا. فقد رأیناه 
یضع احیاناً بین الأصناف الرنيسية اصنافاً اخری ثانوية» کمثل ما وضع بین امل 
الابل واهل الشاء جماعة من البدو یعتمدون فٍ معاشهم علی الابل والشاء معا 
وکذلك جعل الدن في درجات متوالية من غیر تحدید تبعاً لحالة العمران الحضري 
فیها. 


ابن خلدون والعرب: 

* آحب آن آنتهي من هذا الفصل قبل آن أتعرض لراي ابن خلدون ف العرب. 
فقد حدث التباس کبیر حول هذا الراي» ولا بد لنا من آن ندرس الراي ی ضوء ما 
اسلفنا من تحلیل منطقي لنظرية ابن خلدون. 

ذکر ابن خلدون العرب فٍ بعض فصول القدمة فوصفهم فیها وصفاً یبدو علیه 
الذم والانتقاص. ففي احد الفصول قال: ان العرب ذا تخلبوا علی آوطان آسرع الیها 
الخراب. وق فصل آخر قال: ان العرب آبعد الناس عن سياسة اللك. وق فصل 
ثالث قال: ان الباني التي یختطها العرب یسرع الیها الخراب. وف فصل رابم قال: 
ان العرب آبعد الناس عن الصنانم. وف فصل خامس قال: ان العرب یستتکفون 
عن طلب العلم وانتحاله...الخ. 


وقد دفعت هنه الأقوال بعض الباحشین ای القول بان این خلدون کان شعوبیا 
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بربریاً اراد بها الانتقاص من شان لعرب ونمهم تا سقتتات ا سا ناف |ام رخ 
-» ۲ 
ی وتان قاتره دشر القوم 1312 


واتخذ الأستاذ ساطم الحصري تجاه ذلك موقفاً آخر. ففي رآیه آن ابن خلدون 
لم یکن یقصد باقواله الذکورة العرب انما قصد بها البدو. واورد الحصري قرائن 
لغوية وتاريخية واجتماعية عديدة لتأیید رآیه» وکان موفقا قٍ ذلك ای حد لا یستهان 

ی ها فا ی بش اه هی یر مره 
الکنیرون الکلمة الفاصلة ی الوضوع. 


ای آمیل ای تأیید الحصري ٍ کثیر مما جاء به فٍ هذا الصدد. فابن خلدون 
عند ذکره لساویء العرب انما قصد بها مساویء البداوة. ولكني آرید آن آقف هنا 
قلیلاً محسائلاً. هل آن لفظة "العرب " في اصطلاح ابن خلدون مرادفة ومساوية فی 
معناها للفظة "البدو" » آم آنهما مختلفان ی العنی بعض الاختلاف؟ 


ان هذا سزال حترني مدة طويلة ثم عذرت مزخراً علی فقرات في مقدمة ابن 
خلدون مما چعلني استقر علی راي فیه» وهو راي یخالف من بعض الوجوه راي 
الحصري. 


ومما جلب انتباهي علی آي حال آن آبن خلدون حین یذکر صفات البداوة فٍ 
محاسنها ومساونها يأي بها تحت اسم "البدو "» ولکنه حین یذکر صفات البداوة ف 
مساونها فقط یا بها تحت اسم " العرب " .۰ ونحن نکاد نلاحظ سبب ذلك حین 
ندرس الفصل الثاي من الباب الثاي فٍ مقدمته وهو الفصل الذي قسم فیه البداوة 
یی درجاتها الثلاث حسب شدة توغلها ی حياة الصحراء وبعدها عن خصانص 
الحضارة. ففي مذا الفصل یذکر لبن خلدون الأمم البدوية الختلفةء من فرس 
وترکمان وصقالبة وکرد وبربر وعرب»ویحاول توزیعهم علی تلك الدرجات الثلاث. 
وهو یشیر في نهاية الفصل !شارة واضحة یی آن العرب هم آکثر من غیرهم توغلا 
ق جیاق الصطراه اخخاضا رادرلم نما لاس الینویة الاخری قهع آقیر تتسون 
بلقیام عل انشا ولیقر غلارخاعل الال» ومید من مخ لقاع وحنها کی 
هو العان ال کغافه یویر اجه ۱ 
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یتضح من هذا آن ابن خلدون حین یذکر العرب لم یکن یقصد بهم البدو بوجه 
من غیره بعداً عن خصانص الحضارة کالعلم والصناعة والعمران. 


قد یسال هنا سائل عن السبب الذي جعل ابن خلدون بری هنا الراي قٍ 
لعرب» فهل کان العرب حقاً اشد من غیرهم بداوة؟ وماذا نقول اذن عن حضارة 
الیمن القديمة» وحضارة تدمر والبتراء» وعن الحضارة الاسلامية الکبری التي 
سافنم:قیها اتقو هساهما فتاه ٩‏ پیدو ان لب شلفوی خی کل تللت: قح قلای 
الجو الفكري والاجتماعي الذي کان مسیطراً علی بلاد الغرب ف زمانه . کما سياتي 
فصل قادم . 


ومهما یکن الحال فاننا لا نستطیع آن نستنتج من اقوال ابن خلدون التي یظهر 
فیها ذم العرب آنه کان یقصد بها ذمهم علی وجه مطلق. فهذا آمر لا یلائم منطق 
ابن خلدون. انه کما اسلفنا بری قٍ کل شيء وجهین علی الاقل خیراً وشرً. وهو 
نما ذکر مساویء العرب لیقول بصورة غیر مباشرة بأنهم علی مقدار اتصافهم 
بتلك الساویء البدوية لا بد آن یکونوا متصفین بالحاسن البدوية نی الوقت ناته. 
فاذا کانوا آشد من غیرهم بدا عن العلم والعمران والصناعة فهم یجب آن یکونوا 
ایضاً اکثر من غیرهم شجاعة وامتن خلقاً وآقرب الی خصال الخیر والدین. 


یبدو آن الذین نسبوا ای ابن خلدون نزعة التهجم علی العرب انما قرو مقدمته 
بمنظار النطق القدیم الذي یقول بان النقیضین لا یمکن آن یجتمعا ی شيء واحد. 
ولهذا کان رآیهم آنه ما دام آبن خلدون قد ذم العرب فلیس من العقول اذن آن 
یکون محبا لهم او میلاً لدحهم. ولو آن هولاء نظروا قٍ القدمة بعین النظار الذي 
کان ینظر به آبن خلدون ا تورطوا ق هنا الخطا. 


من جملة ما وصف ابن خلدون به العرب قوله انهم "امة وحشية " ۱ . وهنا 


التعبیر بقصد بهلبن خلدون معنی غیر الذي نقصده نحن لین نعیش ق العصر 
الحدیث . فقد اعتدنا آن نعدد التوحش ق الامم صفة مذمومةر 5 جداء ولذا فنحن حین 

نقراً عبارة ابن خلدون ی وصف العرب نتضور آنه ذمهم نما دا الواقع آن 
خلدون کان يعني بالتوحش سکنی الصحراء والتوغل فیها بعیدا عن الحضارة. 
وهذا يٍ اصطلاح ابن خلدون لیس نماء انما هو وصف موضوعي یراد به الذم من 
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وجهة نظر الحضارة ویراد به الدح من وجهة نظر البداوة. ومعظم الأمور يٍ راي 
ابن خلدون نسبية علی هذا النوال. 
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(لفصل الخامس 


این خلدون ومنطق الفتهاء 


راینا قٍ الفصل الثالث کیف کان این خلدون یدعو ای الاهتمام بالحتوی 
"ازاري " من لامور بدلاً من الاهتمام بصورها الذهنية الجردة. ونرید الآن آن 
نعرف هل حقق ابن خلدون دعوته هذه عندما نظر قٍ بعض القضایا التي کانت 
تشغل آذهان الفقهاء ف الاسلام . 


نشاً ابن خلدون ٍ بينة فقهية» ودرس العلوم الدينية علی منوال ما درسها 
آقرانه من الذین نشاوا نی مثل بینته واسرته» وکان التوقع آن ینظر قي القضایا من 
خلال النطق الصوري الذي اعتاد الفقهاء ی زمانه آن ینظروا فیها من خلاله» غیر 
آننا نجده ی مقدمته یخالفهم ی نلك. فهم قد دابوا علی النظر ی القضایا بعد آن 
یجردوها تجریدا عقلیا قیاسیا؛ بینما هو ینظر فیها وهي منغمسة ف واقعها 
الاجتماعي. انه بعبارة آخری ینظر فیها من خلال منطق مادي لا صوري. 


من القدمة: 

راي ابن خلدون ‏ اللك: 

اعتاد الکثیرون من الفقهاء علی التفریق بین الخلافة واللّك. فاعتبروا الخلافة 
خیراً واللك شراء وذلك علی دابهم ی التجرید النطقي الذي یضع الأمور ف صنفین 
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معشاوی: لا له نیماد وقد ام آلفرخون بهنا رای فخطها الخلافة الضحیحا 
محصورة فٍ الخلفاء لذربعة الذین تولوا الحکم بعد النبي» حیث اطلقوا علیهم لقب 
الخلفاء الراشدین» آما الذین تولوا الحکم بعدهم فهم فٍ نظر الزرخین خلفاء عادیین 
آشبه باللوك منهم بالخلفاء استنادٌ علی الحدیث النبوي القائل: "الخلافة ثلائون 
سنة» ثم تعود 9 : 


آما ابن خلدون فهو یری في اللك رایاً آخر. فاللك ف رایه لا یجوز آن یکون شرا 
مذموماً علی وجه مطلق. اٍنه کفیره من ظواهر الحياة الاجتماعية قد یکون خیرا آو 
شراً تبعاً للداحية التي ننظر منها الیه. یقول ابن خلدون في هذا ما تصه: 


"واعلم آن الشرع لم یذم اللك لذاته ولا حظر القیام به» وانما ذق الفاسد 
الناشنة عنه من القهر والظلم والتمتم باللذات» ولا شك آن ف هذه مفاسد محظورة 
ومي من توابعه» کما آثتی علی العدل والنصفة واقامة مراسیم الدین والذب عنهء 
واوجب بازانها الخواب ومي کلها من توابع اللك. فا انما وقع الذم للملك علی صفة 
فخال نون عال آخرقه وله بقه لنانه وا طلی فرکهی ۱۳۹ 


نلاحظ ‏ کلام ابن خلدون هنا تفنيداً واضحاً لقانون "عدم التناقض " الني 
هو من اسس النطق الصوري کما اسلفنا. فالثيء حسب هذا القانون اما آن یکون 
خیراً او شرا ولا یمکن آن یکون خیراً وشراً ی آن واحد. یبدو آن ابن خلدون یعد 
هذا القانون من قبیل التجرید الصوري حیث یکون الخیر والشر منفصلین ٍ 
الذمن» اما ف عالم الواقع "للادي" فالشيء قق تکون خیرا فشترا ۵ الوقت ناته, 
فدهن ننظر الیه من جهة فنراه خیراً وننظر الیه من الجهة الأخری فنراه شراً. 


لعلني لا آغالي انا قلت بان راي ابن خلدون هذا يشبه قٍ معنی من العانی راي 
مانهایم العالم لاجتماعي العروف ی عصرنا. ففي راي مانهایم آن الحقيقة 
الخارجية هي کالهرم لها جوانب متعددة» والناس انما یختلفون حولها لان کل 
فریق منهم ینظر الیها من جانب معین ویهمل الجوانب الاخری» وهو بهذا یأخذ 
مر له و2 فقطف ما سلنده اهروت غهاه هلو تفا حول اتفافه 
1 
صحیحاً ومغلوطاً ‏ آن واحد(2. 
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آجمع جمهور الفقهاء» الا من شذ منهم» علی آن الخلافة یجب آن تکون نی 
قریش ولا یجوز آن تخرج عنها. واستند الفقهاء ی هذا علی الحدیث النبوي القانل؛ 
"لائمة من ها تن ان کون فصو این هه لحدیث تعلیلا 
اجتماعی یجعله غیر ملزم ی جمیم الظروف. یقول ابن خلدون: "ان الأحکام 
الشرعية کلها لا بد لها من مقاصد وحکم تشتمل علیهاء وتشرع لأجلها. ونحن انا 
بحثنا عن الحکمة فٍ اشتراط النسب القرشي ومقصد الشرع منه» لم یقتصر فیه 
علی التبرك بوصلة النبي صلی انه علیه وسلم کما هو ف الشهور» وان کانت تلك 
وله موخوده واتیییت با حلمله لعم رت نم من لداعت اج مه یا 
علمت» فلا بد اذن من الصلحة قٍ اشتراط النسب وهي القصودة من 
مشروعیتها. واذا سبرنا فیهاء لم نجدها الا اعتبار العصبية التي تکون بها الحماية 
والطالبة» ویرتفم الخلاف والفرقة بوجودها لصاحب النصب فتسکن الیه اللة 
واهلهاء وینتظم حبل اللفة فیهاء.۱۹("۰, 


یتضح من هنا ِِِ سیب الفرق من الناحية النطقية در بین آبن خلدون وبقیه 
الفقهاء. فالفقهاء انما یشتر یشترطون النسب القرشي ف الخلافة 9 ینسب النبي» اذ 
ی و 
نجل وین خلدونیعتقد ان النبي انا آمر بان تکون لخلاة ق تریش هن قریشاً 
بذلك وی تکینون لغلیها فیه. ولو آن النبي امر بان تکون الخلافة لٍ غیر قریش 
لتفزقت کلمة العرب وتشتت آمر الأمة وضعفت دولة الاسلاء(ک, 


وينتهي ابن خلدون ن ذلك الی نتيجة مخالفة لاجماع الفقهاء تقریباء وهي آن 
لخلافة یجوز آن تخرج من قریش |ذا ضعف آمر قریش وتلاشت عصبینها 
القديمة. معنی هذا آن الخلافة تبقی فٍ قریش ما دامت العلة التي اوجبت لها 
الخلافة باقیة» فاذا تحولت العلة ای قبيلة و امة خری جاز آن تذهب الخلافة معها 
ی تلك القبيلة او الأمة. 


یعلن ابن خلدون مبداه العام قٍ الخلافة فیقول: " فانه لا یقوم بأمر آمة آو جیل 
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الا من غلب علیهم. وقل آن یکون الأمر الشعري مخالفاً للامر الوجودي " ا۰۲ ان 
هذا قٍ الواقع مبداً جريء یُعلن لاول مرة ق الاسلام. ولا ندري کیف سکت عنه 
الفقهاء. فابن خلدون یتطلب ٍ الخليفة آن تتوافر له القوة التي تجعله غالبا علی 
الناس بالسیف. ان الغلبة قٍ راي ابن خلدون من آهم شرائط الخلافةء وذلك لكکي 
یجمع بها الخليفة آمر الأمة ویمنم افتراق الکلمة فیهم. وابن خلدون قٍ هذا ینقض 
جمیع ما جاء به الفقهاء والفلاسفة من آراء مثالية حول صفات الخليفة وکفایاته 
العلمية والخلقية. وکانه یقول؛ ما فاندة آن یکون الخليفة صالحا ق شخصه انا 
کان ضعیفاً لا عصبية كاقية له تمکنه من الغلبة علی الناس وفرض آمره بالقوة. 


حدیث الهدي: 

السلمون» علی اختلاف فرقهم تقریبًء یزمنون بوجوب. ظهور الهدي ی آخر 
الزمان لیملاً لازض عدلا بعد ما ملئت جورا. والفرق. لاسلاميّة تخطف ق 
شخصية الهدي وق شرلنط ظهوره» |نما هي متفقة علی آنه لا بد آن یکون علویا 
من نسل فاطمة بنت محمد وان اه وعد بظهوره لیتم علی یده نصر الدین واظهار 
اد 


9 وردت الاأحادیث التواترة عن النبي قٍ ظهور الهدي» ونظم السيوطي ق ذلك 
یت من الشعر حیث قال. 
وما رواه عدد چم یجب بحالة اجتماعهم علی کت 


ویکاد ابن خلدون ینفرد من بین الفقهاء قٍ تفنید هذه الاحادیث وف عدم 
لاهتمام بها. وقد عقد ابن خلدون فصلاً طویلاً ی مقدمته حاول فیه تضعیف 
آسانید تكك الأحادییث وین استحالة ظهور الهدي علی النمط الذي ذکرته الأحادیث. 
وقد رد علی ابن خلدون ف هنا بعض الولفین» منهم آبو الطیب بن آيي آحمد 
الحسيني حیث کتب رسالة عنوانها " الاذاعة لا کان وما یکون بین يدي الساعة " 
ذکر فیها آقوال ابن خلدون وعدها مخلوطة لیست من التحقیق ی نيء» 
واستخلص من نك آن الهدي یظهر ی آخر الزمان وأن انکاره جرة عظيمة وزلة 

)8(- 
.  ةریبک‎ 
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وکان عنوان الکتاب: "ابراز الوهم الکنون من کلام ابن خلدون» آو الرشد البدی 
لفساد طعن ابن خلدون فٍ آحادیث الهدی " ۰ یقول الزلف ان ابن خلدون ضعف 
لاحادیث الواردة ن الهذی الا القلیل منهاء فمانا نصنع بهذا القلیل؟ آنترکه 
ونهمله» آم نعتمد علیه ونزمن بما جاء فیه؟ یستنتج الولف من لك آن الأحادیث 
القليلة التي عدها ابن خلدون قوية یجب علیه آن یاخذ بها علی الرغم عن قلتها. 
ویسال الذلف: کیف جاز لابن خلدون آن یستند قٍ فصول آخری من مقدمته علی 
احادیث ضعيفة بینما هو بهمل احادیث الهدي وفیها ما هو قوي باعترافه؟(9". 


الظاهر آن آحمد بن محمد هذا قٍ واد» وابن خلدون قٍ واد آخر» انهما بعبارة 
آخرگ بهریان عل یخی معطفیه فلسته اخ بجری 0 خفکیوه عل منز 
الحدن الذین لا بهمهم من الحدیث ای سنده. فانا کان رواة الحدیث نقاة صادقین 
کان الحدیث صحیحا لا غبار علیه» ولا بهمهم بعد ذلك آن یکون الحدیث مخالفا 
لطبيعة الجتمع او موافقا لها. آما ین خلدون فيجري علی منهج آخر. انه لا بهتم 
بسند الحدیث بمقدار اهتمامه بموافقة الحدیث لقتضیات الاجتماع البشری» وذلك 
تبعا للمبدا الذي یدعو الیه ابن خلدون» وهو آن الامر لشرعي قلما یکون مخالفا 
للامر الوجودي. ولهذا وجدنا ابن خلدون یلتقط الاحادیث التقاطاً ن ضوء هنا البدا. 
فرب حدیث یعده الحدثون والفقهاء ضعیفا بینما هو قٍ رأیه قوي» ورب حدیث 


قوي عندهم هو ضعیف عنده. 


یعتقد الفقهاء آن لنه قادر آن یْظهر الهدي وان یمکنه من نصر الاسلام ونشر 
العدل. فلیس هناك شيء مستحیل تجاه قدرة النه. وما دام انه قد وعد بظهور 
الهدي قٍ آخر الزمان فلا بد ان يفي بوعده علی اي حال. اما ابن خلدون فهو 
یعترف مع الفقهاء بان انه قادر علی کل شيء»ولکنه بخالفهم ی رایه بان لته يجري 
اامو عل مقر العایه ۲ یی هداان ال ری ان خلترن ا فشل شیاه 
الا حسبما تقتضیها طبانم اأشیاء. فالهدي |ذن لا یمکن آن یظهر مکنا فجاة و 
غفلة من الزمن فیعلن مهدویته ثم ینتصر علی الدول الوجودة ی زمانه بقوة اه 
وحده! !۰۲ »ولنا اتیم لرجل آن یفعل مثل هذا فلا بد آن یکون نا عصبية قوية 
تساعده ی مکافحة الخصوم وق التغلب علیهم. فالأنبیاء مثلا وهم الذین بختارهم 
اته وبوحی لیهم ویبعثهم لنشر رسالته قٍ الناس نجدهم یقومون بدعوتهم حسب 


91 


نوامیس الجتمع الذي یعیشون فیه فیعتمدون هم العصبیات والاتباع کما یفعل ی 
120 
تاد 


یقولِ رد بن خلدون: "والحق الني ۳ آن یتقرر لديك ده لا تتح دعوة من 


الد واللّك الا بوجود ک عصبية ت ه وتدا عنه یدفقعه آمر 
ین و چود شو فع حتی یتم 
131 
له ۰ .۰ 


طاعة السلطان: 


کاد فقهاء هل السنة قِ عصورهم التاخرة یجمعون بل وجوب طاعة السلطان 
وعلی تحریم الخروج علیه ولو کان فاسقاً جاثراً. قل احدهم ثٍ منظومته الفقهية, 


وقد وردت احادیث کثيرة تندد بالخروج علی السلطان وتعده عصیانا لذمر اه 
وتفريقاً لشمل الامة(15. والظاهر آن بعض ائمة لاسلام ث العصر الأول لم 
یلتزموا بهذه الأحادیث التزاما خرقیا/ فکان منهم من یری الثورة علی السلطان 
الظالم استناداً علی الحدیث النبوي القانل: "لا طاعة لخلوق ق معصية الخالق " . 
وکذلك کانوا یستندون علی ما جاء الاسلام من مبدا "لژمر بالعروف والنهي عن 
الکر " . وقد کان لهذا للبدا ی صدر الاسلام لثرا بالغاً لد کان للسلم یشعر پوچوب 
الکفاح» عند القدرة علیه» ضد النکر الذي یظهر علی ید الحکام. وقد اتخذ الثوار 
مبدا الْمر بالعروف والنهي عن النکر حجة بایدیهم ف خروجهم علی الحکام. وکان 
کثیر من آئمة الفقه یزیدونهم ی دلك. 


فالعروف عن الامام ی حنيفة مثلاً انه کان من اولئك الذین یرون الثورة علی 
السطان الظالم. یُروی انه, اثناء ثورة زید بن علي علی الخليفة الأموي هشام بن 
عبد اللك» قال عنه: " ضاهی خروجه خروج رسول انه یوم 2 . وذکر 
الزمخشري: "وکان آبو حنيفة يفتي سرا بوجوب نصرة زید بن علي وحمل 
الأموال الیه والخروج معه علی اللص التغلب التسمي بالامام و لخلیفة"(۲17. 
ومناك روایات اخری کثيرة تید ذلك. ومما یجدر ذکره آن اتباع آيي حنيفة لم 
یصدقوا بهذه الروایات عم منهم آنها واهية الاسناد» وقال بعضهم آنها کذبپ 
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۲ (۱8) 
جواز الخروج علی السلطان"*"۰. 


مهما یکن الحال فنحن نستطیع آن نستنتج آن الخروج علی السلطان الظالم 
والدعوات الختلفة. ولکن هنه الثورات اخذت تقل شیناً فشینا بمرور الزمن حتی 
وصل الحال بالفقهاء اخیرا ال ما يشبه الاجماع علی تحریم الثورة وعلی وجوب 

وهنا اي ابن خلدون قيبدي رآیاً یخالف فیه الجمیع. انه یری آن السالة لیست 
تتصل بالعصبية. فمن کانت لدیه العصبية الكافية التي تمکنه من الثورة والتغلب 
علی السلطان جاز له الخروج علیهء اما من کان ضعیفاً من الناحية الاجتماعية 
ولیس له عصبية کافية تدعمه قٍ خروجه. فالاولی به الجلوس ی بیته والتجنب عن 
اثارة الفتنة والفوضی وسفك الدماء. 


یقول ابن خلدون فٍ هذا ما نصه: 


"ومن هنا الباب احوال الثوار القائمین بتغییر التکر من العامة والفقهاه. فان 
کثیراً من النتحلین للعبادة وسلوك طرق الدین یذهبون للی القيام علی آمل الجور 
من لامراء داعین للی تغییر النکر والنهي عنه» والامر بالعروف» رجاء ثي الثواب علیه 
من انهء فیکثر اتباعهم والتشبنون بهم من الغوفاء والدهماء» ویعرضون انفسهم فٍ 
دلك للمهالك» واکثرهم یهلکون ی نك السبیل مأزورین غیر مأجورین»لان النه 
سبحانه لم یکتپ نلك علیهم» ولنما امر به حیث تکون القدرة علیهء قال صلی انه 
علیه وسلم؛ (من رای منکم منکراً فلیختره بیده» فان لم یستطع فبلسانه» فان لم 
یستطم فبقلبه). واحوال اللوك والدول راسخة قوية لا یزحزحها ویهدم بناء‌ها الا 
الطالبة القوية التي من ورائها عصبية القبائل والعشاثر کما قدمناه "(1۹. 


این خلدون والعصبیه: 
رآینا قیما سبق آهمية العصبية عند ابن خلدون . فهي فی نظره شرطاً نساسیا 
لتاسیس الدولة وقیام الخلافة ولظهور الهدي علی فرض صحهة ما ورد فیه من 
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آحادیث . واین ن خلدون پری آن العصبية آهم القوانین الاجتماعية التي یجب 
یتبعها 0 ذي شریعة آو دعوة دینیة» وأذا بطلت العصبية بطلت لت رام( 


وتجابه آبن خلدون فٍ هذا الصدد مشکلة کبيرة هي آن الشرع الاسلامي دم 
شید ونیی قفا وعتها من خضال: تایه ۱ فکافت جحوو آزن: لین 
خلدون آن یجعل العصبية آأساس الشرانم بینما هي مذمومة ومنهی عنها قٍ 
الشريعة لاسلامیة؟ 


یلجاً ابن خلدون ٍ معالجة هذه الشکلة ای منطقه "الادي " الذي یهتم 
بمحتوی الْمور ویهمل صورتها الذهنية الجردة. ففي راي آبن خلدون آن العصبية 
وغیرها من احوال الدنیا لا یجوز آن نحکم علیها حکماً کلیاً مجرداً حیث نففل عن 
محتواها الواقعي. ان ابن خلدون يشبه العصبية من هنه الناحية باللك وبالغضب 
وبالشهوة. فهذه آمور نهی الشرع عنها وذمها بینما هي من مستلزمات الحياة 
البشرية. فالانسان من غیر شهوة مثلا لا یتم بقاژه. وانما نهی الشرع عن الشهوة 
لكي برد الناس عن استعمالها ی غیر وجهها الشروع. آما استعمالها فٍ وجهها 
الشروع فهو آمر مرغوب فیه وقد حبذه الشرع وحرّض علی الاکثار منه. ومخل هذا 
یمکن آن یقال عن العصبيةء فهي کثیرا ما تکون وسيلة لنصر الدین ولقامة 
الحق» وقد اعتمد علیها النبي فٍ حماية الاسلام وی نصره. والعصبية لا تکون 
مذمومة الا عند استعمالها قٍ الباطل وق تفریق کلمة الامة(122. 


الهجره والتعرب: 


فالهجرة تعني آن یترك الفرد آهله وعشیرته ویلتحق بالدعوة الاسلامية یجاهد مح 
الجاهدین فٍ سبیلها. آما التعرب فهو آن یبقی الفرد اعرابیاء اي بدویاء یسکن 
البادیه مع قبیلته یتنقل معها وراء الرعی ویقاتل من اجلها. 

وقد جری جمهور الفقهاء علی اعتبار الهجرة واجبة علی کل مسلم قبل فتح 
نف :خی کاق تراجت بفتی عل لاسلم ان باتفی بالنی »اب تق الییند 
تجافت معهع الکفار, وقت میت البیعة لهدا سیب بتار هجرد ولا ققحت رکه 
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ودخل الناس ٍ دین اه آفواجاً افواجاء اصبحت الهجرة لیست بذات موضوع 
حسیما جاء فِ الحدیث القائل : ۷ هجرة بعد الفتح " ۰ 


ومما یلفت النظر آن الامویین ظلوا ی عهد دولتهم ینظرون الی الهجرة نظرة 
احترام وتحبیذ» ویعدون التعرب نقصاً نی دین الرجل. ولکن دار الهجرة انتقلت فٍ 
رأیهم من الدينة ال الشام آو غیرها من مراکز جیوشهم. وقد صار الأمویون ف ذلك 
العهد یصنفون الناس الی صنفین: "مهاجر" و" اعراي " . ومما یذکر آن الحجاج 
مدح نفسه ذات مرة ببیت من الشعر قال فیه انه "مهاجر لیس باعرای " . 


ویبدو آن الوهابیین ف آیامنا اتبعوا سنة الأمویین ‏ هذا» فقد آخذوا منذ سنة 
1 بترکون سکنی الخیام ویستوطنون في آماکن ثابتة بنیت بالطین وسمیت ب 
"الهجر " . واخذت العشانر فٍ نجد تقلد بعضها بعضا قٍ ترك حياة البداوة حیث 
آصبحت البداوة تسمی ب" الجاهلية " افتک بستگان آآفخه داننشم ۳ 23 


مهما یکن الحال فقد ورد ی صحیح البخاري حدیث له آهمية کبيرة ف هذا 
الصدد. وخلاصة الحدیث آن صحابیاً اسمه سلمة بن الأوکم آراد الخروج للی سکنی 
البادية ف ایام الحجاج فقال له الحجاج: " ارتددت علی عقبيك تعزبت؟" ۰ فاجابه 
سلمة. "لا ولکن رسول اه صلی اه علیه وسلم اذن لي ی البدو " . وقد عد الفقهاء 
هذا الحدیث دلیلا علی آن رجوع السلم ای البادية بعد الهجرة هو بمثابة الارتداد علی 
العقبین. ان جمهور الفقهاء پرون کما اسلفنا آن الهجرة سقط وجوبها بعد الفت 
ولکنهم مع ذلك لا برون الصلاح ف رجوع السلم یی البادية بعد هجرته. فالرجوع 
لی البادية نٍ نظرهم کانه عودة ای الجاهلية والی الخصال التي نهی عنها الاسلام 
من عصبية وغیرها. 


وهنا ی اين خلدون فیعالجم موضوع الهجرة والتعزب معالجة یخالف بها 
جمهور الفقهاء. فهو لا یری رآیهم ی نم البداوة وذم خصالها» بل هو یری» علی 
آلفکنی من لاه لن انقاوة آقرب ان تخصال السین روتوم لحار خانعض 
لکثرة ما یعانون من فنون اللتات وعادات العرف والاقبال علی الدنیا والعکوف علی 
الشهوات قد تلوثت نفوسهم بالکثیر من لاخلاق الذمومة وبعدت علیهم طرق 
البدو فهم علی الرغم من وجود بعض الخصال الذمومة فیهم لا یصلون فیها ای 
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فِ قالش من سوء ء اللکات 3 ۳ العلاج" ۱ 


نف رن هتره ایست فا موی تخاخه یی ال مد اقا 
منه. انها تکون محمودة حين تودي ای نصرة الدین وحمایته» آما اذا کانت لغرض 
آخر فهي قد تکون مذمومة تبعاً لذلك الغرض . ولهجرة لم یوجبها الشرع الا 
لسبب موقت هو نصرة النبي عندما کان الاسلام ضعیقا. وهي کانت قٍ ول آمرها 
یه واه ال امل سته ام هل ایا تخت از سل 
هروه ی ی مد هه اه ار ۰ : 


ره 1 
"التعزّب " فٍ وقت ما لأسباب اقتضت نلك» وهذا النهي لا یجوز آن یبقی عند 
زوال تلا الاسبات. 


راي ابن خلدون ق الزراعه: 

الزراعة محمودة قٍ الاسلام وقد مدحها النبي ق کثیر من احادینه وحرض 
علیها. وی آحد هه الاحادیث فضلها النبي علی جمیع انواع الکسب حیث قال: 
افضل الکسب الزراعة فانها صنعة ابیکم آدم " "۰۲2 ومما تجدر الاشارة الیه آن 
الکثیر من الصحابة» لا سیما الانصار من آهل ادن کانوا آهل زرع وبساتین . وقد 
اقطع لنبي وخلفاژه الراشدون آراض لبعض السلمین فٍ سبیل استثمارما فٍ 
الزراعة. وکان علي بن آي طالب قبل تولیه الخلافة یعمل ی البساتین اجیرا شم 
مالکا. 


واذ ناني للی ابن خلدون نجد له رای الزراعة لا یخلو من الذم والانتقاص. فهو 

یقول ان الزراعة مهنة الستضعفین وطلاب العافية وانها تزدي باصحابها ای الذل 

1 ۱ )28( 

وما یتبع ذلك من خلق للکر والخديعة ۴ ویذکر ابن خلدون لتایید رایه حدینا 

ورد فِ صحیح البخاري جاء فیه : آن النبي دخل دار من دور الأنصار ق الدينة فرای 
سكة محراث فقال: "ما دخلت هذه دار قوم لا دخلهم الذل "(29؟, 


الغریب ق آبن خلدون انه ینسی جمیع الاحادیث التي ورددت فٍ مدح الزراعة ثم 
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یذکر حديخاً واحداً هو هذا الحدیث الذي یبدو فیه الذم. والظاهر آن هذا الحدیث کان 
من الأحادیث التي التبس معناها علی الفقهاء والحدئین» وذهب بعضهم للی القول 
باحه را یکره اعلاط ۰ ونفل مس لش نود مسططعون زم یلوا 
کیف نم النبي الزراعة بهذا الحدیث بینما هو قد مدحها ق آحادیخه الخری» وکیف 
یمکن آن یجتمع النقیضان فٍ شيء واحد؟ 


ان اين خلدون لا ببالي» کما راینا سابقاء آن بهمل الکثیر من الأحادیث اِذ رآها 
غیر ملائمة لنطق نظریته الاجتماعية. وهو لا یتوانی عن التقاط الحدیث الواحد 
ویرکز آنتباهه علیه انا کان الحدیث مما ینسجم مع نظریته. 


یعترف اپن خلدون بان الزراعة تنت تنتج القوت الضروري للبشر» وأنها مما ل 
یمکن الاستفناء عنها ابده وانها آقدم 9 واعظمها تفعاً للانسان(21. ولکنه 
مع ذلك یقول بانها تودي یی الانقیاد للذل والاتصاف بخلق الکر والخديعة. فما دام 
الززاع یقعون تحت وطاة الدولة وجورها حیث یدفعون لها الضرانب ویخضعون 
لتحسف جباتها» فلا بد انن من آن تنمو فیهم تلك الأخلاق الذمومة. قد یسال هنا 
سائل» انا کان الامر کذلك فمانا یقول ابن خلدون عن الکثیرین من الصحابة الذین 
کانوا ززاعا وکانوا علی الرغم من ذلك من اکثر الناس اباء وعزة. 


یغلب علی ظني آن ابن خلدون حاول الجابة علی هذا بصورة غیر مباشرة فٍ 
لحد فصول مقدمته. فقد آشار ی هذا الفصل ی آن الزراعة لا یختص منتحلها 
بالذلة الا عند سيطرة اللك الحضوض اقامر علی الناس(۲22. وهنا القول بعني 
ضمنا آن عدم وجود مثل هنا اللك العضوض یجعل الزراعة غیر مودية لی الذل» 
کما کان الحال في ایام النبي وخلفانه الراشدین. وما یزیدنا ٍ استنتاجنا هنا آن ابن 
خلدون یشته الضرانب التي یدفعها الزراع ی الدولة بالزاة. فقد کان السلمون فٍ 
اول آمرهم یدفعون الزکاة طواعية واختیار ویعدونها حقا تاحدا ثم آخذوا بعد ظهور 
اللك العضوض یدفعونها قهراً ویعدونها مغرماً. وقد جاء ف الحدیث کما نقل ابن 
خلدون: "لا عقوم الساغة حتی خعود الزکاة مغرما "۹۶3۱ , 


خلاصة القول آن ابن خلدون ینظر ی مر الزراعة کما ینظر فٍ غیرها من 
الامور. فهي لیست بذاتها حسنة آو قبيحة» |نما یظهر الحسن آو القبح فیها من 
جراء ما یحیط بها من ظروف واقعية وما تزدي هي الیه من نتانج اجتماعية. 
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راي لا یوافقه علیه علم الاجتماع الحدیث. فالزراعة هي آقرب الی طبيعة الاستقرار 
والحضارة منها للی طبيعة التنقل والبداوة. ولعل السبب الذي حدا بابن خلدون للی 
اتخا هذا الراي هو ما کانت علیه الزراعة فٍ ايامه بالغفرب من وضع منحط غیر 
مستقر |ثر اجتیاح القبانل البدوية من بني هلال وبني سلیم لبلاد الفرب کما 
خر فش فاد 

ویمکن القول آن ابن خلدون وضع الزراعة وسطا بین البداوة والحضارة. فهي 
مما یأنف الحضر من الاشتغال بها من جهة» وهي من الجهة الأخری لا ینتحلها الا 
الستضفقوی وامل مایمن ی نیون ااشیاء مر ام اه ی 
البدو لا ینتحلونها لثنها تودي للی دفع الضريبة والذل» وکنلك لا ینتحلها الحرفون 
الصنائم واعظمها نفعا للانسان مهنة لأذلاء الستضعفین. 

استدراك: 

اننا ٍ استعراضنا لاراء ابن خلدون» سواء قٍ هنا الفصل او الفصول الثخری» 
لا نعني آننا نزیدها آو نومن بصحتها. ونحن لا یجوز آن نغالي ف تقدیر ابن خلدون 
آبن خلدون» کغیره من عظماء الفکرین والعباقرة» یصیب احیانا ویخطیء احیانا 
اخری. ولم یظهر ف العالم حتی یومنا هذا مفکر يأتي بالنظرية الكاملة التي هي 

اننا باستعراضنا آراء ابن خلدون نقصد تبیان الفرق من الناحية النطقية بینه 
وبین غیره من الفقهاء آو القلاسقة. قنحن 9 بهمنا آن یکون الراي من آرانه خطاً آو 
صوابً. الهم آن نکتشف فیه الاتجاه النطقي» وهل يجري فیه ابن خلدون علی 
اساس صوري آو مادي. 
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۲ 5 5 ظ 


المسم الثاني 


|لفصل (لسامس 


لخر الطذرة الضظدونیه 

تحدثنا فیما مضی عن الطفرة الفكرية التي قام بها ابن خلدون» حیث کان بها 
آول مفکر فٍ العالم یخرج من نطاق النطق "الصوري" القدیم» ویحاول دراسة 
الجتمع حسب منطق "مادي" جدید. ونرید الأن آن نتحزی عن العوامل التي 
مکنت ابن خلدون من هنه الطفرة الجرينة. 

الواقع اننا نقف ‏ هذا تجاه لغز غامض. فالرجل قد آبدع نظرية اجتماعية 
کبری سبقت زمانها ببضعة قرون. لا ننکر آن علماء الاجتماع الحدیث قد 
تفوقوا علی آبن خلدون فٍ کثیر من آرانهم» ولکننا یجب آن لا ننسی آن ذلك لم 
یأت لهم الا بعد آن مرت علی الفکر الاجتماعي مدة طويلة کان ینمو فیها ویزداد 
نضوجا جیلا بعد جیل. آما ابن خلدون فقد جاء بنظریته ی وقت لم یکن فیه 
الفکر الاجتماعي فٍ مثل هذه الرحلة من النمو والنضوج. ولهذا فنحن ف حاجة 
یی التحزي عن السز الکامن وراء هذه الطفرة الفكرية العجيبة التي قام بها ابن 
خلدون . 


الانجاه الشائع: 

کان الفکرون قدیماء ولا یزال الکثیر منهم حتی یومنا هناء لا یرون ی هذه 
الطفرة الفكرية لغزا ولا یشعرون بالحاجة ال تفسیر لها. فهم یعتقدون آن التوصل 
ی العرفة الصحيحة في اي مجال اتما هو آمر جبل علیه العقل السلیم. ان العقل قي 
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رایهم قادر آن یکتشف الحقيقة فٍ الشیاء ما دام یسیر ی تفکیره علی اقيسة 
صحیحة» آما (ذا لخطا ف اکتشاف الحقيقة فمرجم ذلك ای ما بطرا علی العقل 
احیانا من عوامل خارجية تعرقل تفکیره وتشوه نظره ای الحقيقة. 


معنی هناء قٍ راي هزلاءء آن اکتشاف العقل للحقيقة لیس امراً غریباء انما 
رایع ارام الحدیث . فالاتجاه #علمی بفیل بیان تون رخ . کل انتاج 


فکری» سواء آکان شتا آو مقاو‌سا ل ید آن تکمن وراءه عوامل خارجية 
(۳۱۲۵-۱60۴60) تمکنه من الظهور 10 


لتوضیح هنا اقول اننا لا یجوز آن نكتفي ی تعلیل طفرة ابن خلدون الفكرية 
بان نعزوها ی نکانه العظیم آو تفکیره السلیم. تحن لا ننکر آن ابن خلدون کان 
مفکراً ذکیاً من الطراز الأول» ولکن هذا وحده لا يكفي لتعلیل ما جاء به من نظرية 
اجتماعية کبری. الواقع آن العصور القديمة والوسطی قد آنجبت من الفکرین من 
یقارب اين خلدون لٍ لذگاه وسلامة قتفکیر» وربما کان بعضهم اعظم منه فٍ 
لك . فلماذا نفرد ابن خلدون من بینهم بتلك الطفرة العجيبة ی تفکیره 
لاجتمامی؟؛. ان الشكلة اکبر من آن تقسر بالعامل الفكري وحده.. ولا بة آن 
تکون هنأك عوامل لا فكرية بالاضافة الیه. 


یحاول بعض الناس تعلیل طفرة ابن خلدون بقولهم انه کان عبقریاً. 
یستطیعون به تعلیل آي ابداع عظیم. فاذا راوا شخصاً یمتاز علی غیره بانجازه 
الفكري قالوا عنه انه عبقري» واکتفوا بذلك . انهم ینسون آن العبقرية نفسها 
لغز غامض یحتاج الی تعلیل. ومثلهم قٍ ذلك کمثل من یفتر مجهولا بمجهول 
۹ 
خر 


ان العبقرية نی حقيقة آمرها لیست سوی ظاهرة نفسية اجتماعية» وهي ذن لا 
یمکن آن تقوم بذاتها معلقة قٍ فراغ» انها کغیرها من الظواهر النفسية الاجتماعية 
لا بد آن تکون نتيجة عوامل خارجية تساعدها علی الظهور فٍ بنسان ما دون غیره 
ممن یماالونه ق الذکاء والتفکیر 
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تعلیل الدکتور طه حسین: 

آکاد عتقد آن الدکتور طه حسین هو ول من فطن ای خطا هذا الراي ف تعلیل 
طفرة اين خلدون. انه یقول: "علی آنه يجب لا نستنتج من کل نك آن ابن 
خلدون قد استخرج سیاسته الاجتماعية من العدم آو آوحتها الیه عبقرية خارقة. 
ولئن لم یع الاقدمون فلسفة اجتماعية بهذه الغزارة فان السبب الجوهري في ذلك 
هو بلا ریب نقص معارفهم العامة عن الخليقة. فقد کان من الضروري الالام 
بعلوم مختلفة والوقوف بأوسع مما عرفه الأقدمون علی نظریات تاريخية جغرافية 
درست ووضعت علی شکل دانرة معارف حتی یمکن للاستعانة بمجموعة 
ملاحظات شاسعة کهذه علی وضم فلسفة عامة عن الجتمع البشري" (2) 

خلاصة رآي الدکتور طه حسین آن ابن خلدون ما کان ٍ مقدوره ابداع نظریته 
لاجتماعية لو کان قد عاش قبل الزمن الني عاش فیه» وهو |نما استطاع آن یبدع 
تلك النظرية لانه عاش قٍ زمن اخذت تظهر فیه الوسوعات الضخمة نات الجلدات 
العديدة وقد جُمعت فیها کل العلومات التي کانت معروفة لدی البشر یومذاك» 
ومن الحتمل جدا آن هذه الوسوعات کانت عونا لابن خلدون ی توسیع فکرته 
الجوهرية ودعمها(3) 

اننا قد نخالف الدکتور طه حسین قي رایه هنا» ولکننا مع ذلك لا ننکر ما فیه 
من اتجاه علمي صحیح. فالدکتور لا يكتفي فٍ تعلیل طفرة ابن خلدون بکونه 
عبقریاء بل حاول آن یبحث فیما يختفي وراء‌ها من عامل خارجي هو ظهور 
الوسوعات. وهذا العامل قد یکون واحدا من جملة عوامل آخری» ولکنه علی آي 
حال لا یخلو من آثر فٍ تفکیر ابن خلدون. 

لقد ظهر بعد الدکتور طه حسین باحثون آخرون ممن حاولوا البحث عن 
العوامل الخارجية التي مکنت ابن خلدون من ابداع نظریته الاجتماعية. وسنذکر 
فیما یی بعض نماذج من آرانهم» مع شيء من النقد لها. 

تعلیل الاأستاذ شمدت: 


جاء لاستاذ نائانیل شمدت ی کتابه عن اب خلدون برآي يشبه من بعض 
الوجوه راي الدکتور طه حسین»غیر انه لم یعلل طفرة ابن خلدون بظهور 
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الوسوعات» بل عللها بتنوع التجارب الاجتماعية التي مر بها اين خلدون ف حیاته 
الصاخبة. انه یقول عن رحلات این خلدون انها کانت مشمرة جداً حیث حملته الی 
اکواع الخوهشنین مقصوز اللوك» ال لسرادیب للظلمة مم للجومین وان اغل قاعات 
القضاء» ای مصاحبة الامیین والی مزاملة العلماء اي تراث الاضي وللی فعالیات 
الحاضرء للی الحرمان والألم وللی الرفاه والانشراح. والخلاصة انها قادته ای الأعماق 
حیث تکشف روم عن معدی الحیا(4) 


ان رای شمدت هذا لا یخلو من صواب. فلیس من شك ی آن الخبرة 
الاجتماعية الغنية التي مر بها ابن خلدون کانت نات آثر لا یستهان به فٍ طفرته 
الفکرية. ولكني استطیع آن اقول عن هذا الراي مثلما قلت عن راي الدکتور طه 
حسین» هو انه یمثل عاملاً واحداً من جملة عوامل آخری. ول الحقيقة آن نظرية 
ابن خلدون اعظم من آن تفسر بتنوع الخبرة لاجتماعية وحدها والسزال الذي 
ینکن ترجیهه ن مدا الضته: لکان. ابن. خلدون. فریدا ‏ .هل هنه. الفیوه 
لاجتماعية. الم یظهر ی تاریخ البشر مفکرون کانوا اکثر منه تجولاًنٍ لارض 
آو مارکوبولو او السعودي او غیرهم ممن جالوا آفاق الارض نجد رحلة ابن خلدون 
ازاء‌ها لیست بذات شان کبیر. فلمانا لم ینتج آولنك مثل ما انتج ابن خلدون؟ 


للمزرخ الفرنسي غوتیه کتاب بعنوان "ماضي افریقیا الشمالية " . وقد جاء 
غوتیه ی هذا الکتاب بتعلیل عجیب لطفرة ابن خلدون» خلاصته آن ابن خلدون 
استلهم نظریته البدعة من نفحة جاءت الیه عبر الأتدلس من اوربا. 

یعتقد غوتیه آن التفکیر البدع هو من خصانص العقلية الاوريية الغربية» وان 
العقلية الاسلامية عاجزة من هذه الناحية» ولا بد ذن من آن نفترض ان نفحهة من 
النهضة الأوربية قد خرقت النطاق الحکم الحیط بالشرق الاسلامی فوصلت ای 
» ۳ عه(6) 3 

روح ابن خلدون رخ روید* (2) 

لست بحاجهة ای تفنید راي غوتیه هناء فهو ی الواقع یفتد نفسه بنفسه» 

خصوصا اذا علمتا آن النهضة الأوربية لم تبدا الا بعد قرن من ابن خلدون» وهي 
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حتی بعد ظهورها وازدمارها لم تنتج مفکراً اجتماعیاً عظیماً من معیار ابن 
خلدون» اللهم الا ما کان من آمر مكيافلي وهو یعد دون ابن خلدون بمراحل کما 
اسلفنا القول فیه ف مقدمة هنا الکتاب. ونحن نعلم کذلك آن التفکیر الأوربی کله» 
منذ تفتحت براعمه فٍ بلاد الاغریق ‏ القرن السابع قبل الیلاد حتی منتصف 
القرن التاسع عشر بعد الیلاد» لم ینتج نظرية اجتماعية تقارب نظرية ابن خلدون 
قٍ واقعیتها واصالتها. 


تعلیل ایف لاکوست: 

للاستاذ ایف لاکوست کتاب حول ابن خلدون حاول فیه تصویر ابن خلدون 
وتعلیل طفرته الفكرية بشکل لا یخلو من طرافة. فهو ری آن ابن خلدون کان 
اقطاعیاً من اصحاب الأراضي وانه عاش ی الغرب نی وقت کان نظام الاقطاع قوی 
خارج الدن» وکان الصراع بین الطبقة الاقطاعية والطبقة البرجوازية یمثل الطایم 
لاساسي للمجتمع. یقول لاکوست ان ابن خلدون کان فٍ کتاباته العبر عن آطماع 
طبقته السياسية. وذا هو الذي جعله یمدح ی مقدمته رساء لقبانل الذین کانوا 
اقطاعیین مثلهء ویذم التجار واصحاب الصنانم الذین کانت مصالحهم مناقضة 
لصالم طقته (6) 

أمتقد آن راي لاکوست هذا مهم» وهو جدیر بان نقف عنده نناقشه قٍ شيء من 
لاسهاب. انه الراي الوحید من نوعه الني یجعل الدافع لابن خلدون في انشاء 
نظریته الاجتماعية قانماً علی اساس طبقي اقتصادي. ولكني آظن آن القرائن التي 
استند علیها لاکوست لیست قوية للی الدرجة التي تجعلنا نزیده ف رایه تاییدا 


انه یقول اولاً بان ابن خلدون کان یملك اراض واسعة بالقرب من غرناطة 
وتونس. وهذا قول لا نجد ما یبرره ی سيرة آبن خلدون کما ذکرها هو نفسه او 
تذکرها عنه معاصروه. فلم نعرف عنه اثناء حیاته فٍ تونس مثلا آنه کان یعتمد 
معاشه علی خراج آراض له هناك. قد یبدو من کتاب "التعریف " الني کتبه ابن 
خلدون فٍ ترجمة حیاته آن بعض آجداده حصلوا علی بعض الاقطاع والجراية اثناء 
التحاقهم بخدمة اللوك فٍ تونس» ولکن دك لا یمکن آن یعد |قطاعا بالعنی الذي 
عرفناه فٍ آوربا ی ذلك العهد. فالوضع السياسي فٍ تونس» وی بلاد الغرب بوجه 
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منوال کار فِ آوریا. ۳۳ ما ۳ اأراضي تنحقل » من ید 1 آخری تیعا 
لشهوات اللوك وتقلبات السياسة. 


یحدثنا ابن خلدون ق کتاب " التعریف " آنه عند ذهابه ای غرناطة وتقرزبه من 
سلطانها اقطعه لساطان قرية من اراغي السقي بمرج غرناطة(۲7. ولکن الني 
قجب ملاحظته ق هنا السته ان خلك القرية لم تبق ق بد.اين خلدون بعنما غادر 
غرناطة نهانیاً اثر توتر العلاقة بینه وبین الوزیر ابن الخطیب. والظنون نها 
آقطعت لشخص آخر. 


یقول لاکوست ان القبانل ی آیام ابن خلدون کانت علی صنفین: آحدها کان 
یشبه القبائل البدائية من حیث شیوع الساواة بين آفرادها وعدم وجود رناسة 
ار 9 فیهه آما لصنف د منها فهو الذي توت للنظام 4 
۳ خن کان ِ مقدمته یتحدث عن هذاً ۳ شیر من القبایل . ویسنند 
لاکوست ی هنا علی عبارة وردت 3 القدمة عن العصبية ففسرها بخلاف ما یقصد 
ابن خلدون منها. والعبارة هي کما یلي: 

"ان القاية التي تجري الیها العصبية هي لللك... وقدمنا آن الادمیین بالطبيیة 
الانسانية یحتاجون فِ صقن اچتماع ال وازع وحاکم یزع بعضهم عن بعضص» فلا ید 
آن یکون متغلبا علیهم بتلك العصبية» وال لم ثت تتم قدرته علی دلك . وهنا التغلب 
هو الك» وهو آمر زائد خن الرناسة» ن الرئاسة انما هي سوود وصاحبها متبوع» 
ولیس له علیهم ثهر فِ تحکامه» وأماً اللك فهو التخلب والحکم بالقهر» وصاحب 
العصبية |ذا بلغ الی رتبة السودد والاأتباع ووجد السبیل للی التخلب والقهر لا یترکه 
لانه مطلوب للنفس. ولا یتم اتعاره علیه الا بالعصبية التي یکون فیها متبوعاً. 
فلتقلب اللكي نقلیه آلعضنبة بب: قم لها حضل صقان بطاه العمیهة علن قومیا 
۵ خرف شمینه عبوان. :۰ (۱8 


آرجح الظن آن آبن خلدون لم یکن یقصد من هنه العبارة التمییز بین القبانل 
البدائية والقبائل الاقطاعية» انما کان یرید بها التمییز بین الرنئیس البدوي واللك 
الحضري. فالاول منهما متبوع یلتف حوله ابناء قبیلته طواعية واختیارًه والثاني 
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مسیطر یفرض ارادته علی رعیته ویستغلهم عن طریق القهر والتسلط. وابن 
خلدون یأیي بهذا التمییز لکي یبیل به آحد الفروق بین مجنمح البادية ومجتنمع 
الدينة ی آن وت ِِِ "له 7 ت خلدون 5 
خلدون تعني منصب ۳ ۷ الذني هو رنیس الدولة الستید بأمره فیها. ولا تخفی 
ما بین العنیین من فرق کبیر. 


وعلی اي حال» فتحن لا نتکر وجود نوع من القطاع ثٍ الجتم الني کان ابن 
خلدون یعیش فیه. وقد حدثنا ابن خلدون ی تاریخه کیف ان اللوك کانوا احیانا 
یقطعون قری زراعية ی بعض شیوخ القبائل او الوجهاء ٍ سبیل استرضانهم او 
مکافنتهم علی عمل قاموا به. وقد احسن لاکوست فٍ اهتمامه بهذه الناحية من 
الجتمع الغريي التي اهملها الباحئون الآخرون. ولکننا مع ذلك لا نوافق لاکوست 
علی رایه فٍ آن ابن خلدون نما انشا نظریته الاجتماعية لیعبر بها عن آطماع 
الطبقة لاقطاعية. فللني یقرا مقدمة لبن خلدون قراعة استیعاب لا یجد فیها ما 
یزید هذا الراي. والظاهر آن لاکوست قرا بعض العبارات التي وردت نی القدمة قراءة 
سطحية» ففسرها کما پرید ٍِ ضوء دراسته لتاریخ لاقطاع قٍ آوربا. ومما یجدر 
ذکره ٍ هنا الصدد آن هناك فرقاً کبیر بین تاریخ آوربا وتاریخ الغرب. ولیس من 
ی 
تطبیقها علی تاریخ مجتمع آخر بفض النظر عما بینهما من فروق. 


تعلیل بوتول: 


الدکتور غاستون بوتول من علماء الاجتماع الفرنسیین وقد ولم بابن خلدون 
واشار ی آرانه ی بعض مولفاته الاجتماعية . وصدر له عام 1930 کتاب مستقل 
عن ابن خلدون بعنوان "ابن خلدون» فلسفته الاجتماعية " ترجمه ال العربية 
لاستاد عادل زعیتر. 

وقد احتوی کتاب بوتول هذا علی راي هو فٍ نظري افضل للاراء التي ظهرت 
حتی الان ی تعلیل طفرة ابن خلدون الفكرية. وميزة بوتول هي آنه حاول اکتشاف 
الدافع الني دفع ابن خلدون للی كتابة مقدمته من بین الظروف الاجتماعية التي کان 
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ابن خادون یعیش فیهاء ولهنا دستطیع آن نعد للنهج الني سار علیه بوتول ثي منا 
اسان من فرب تاهج ان ما شرف نومب تممامیه اامرفهه: 

خلاصة راي بوتول آن الجتمع الني عاش فیه ابن خلدون قد تمیز بظاهرة 
اجتماعیه قلما نجدها بارزة مثل هنا البروز ی مجتمع آخر» وهذه الظاهرة تتمثل 
التباین الصارخ بین آقصی آنواع البداوة واقصی انواع الحضارة(؟. وقد ادی مدا 
آلتباین للی حدوث فوضی سياسية عنيفة جعلت الدول والامارات تتابع فٍ ظهورها 
واختفنها اثرالهجمات التي شنت علیها من قبل البدو التوحشین. وعاش ابن 
خلدون ف هذا الوضع برید آن یوسس لنفسه مارة وجاهاء فدخل معمعة السياسة 
ولشترك ل مزامرانها وتقلباتها. شم ادرك لخيراً نئه غیر موفق فیما آراد. فاخد 
یتامل ی اسباب فشله» وجزه نلك للی آن یسال نفسه: کیف تقوم الدولة؟ وما هو 
اصل البیوت الالکة؟ وکیف ینشا البیت الالای؟(10): 


یقول بوتول: "ومن شان هنا الهرج والرج الخطر الهادر الذي دام عشرین عاما 
آن یْتحب ابن خلدون دائماء فانزوی في قلعة صغيرة بجوار تیارت حیث انقطع 
للبحث اربم سنین» فهناك الف قسما کبیراً من تاریخه العام کما وضع القدمةء 
وکان قسم یذکر منها نتيجة تامل وتعلیم لا لاقی من اخفاق"(۱) 

ویضیف بوتول ای نلك قائلاً بان ابن خلدون لم یکن نا ذکاء عادي» بل کان 
عبقریا. وميزة العبقري آنه معرض للحيرة والتسال تجاه مور العادية التي لا 
ینتبه الیها عامة الناس» ومثله یف نلك کمثل نیوتن الذي اکتشف قوانینه الکبری 
اثر انتباهه لسقوط تفاحة بجانپه[12؟ 

تعلیل ساطع الحصري: 

للاستان ساطم الحصري راي فٍ هنا الصدد یمکن اعتباره متقماً لراي بوتول, 
وهو لا یقل عنه آهمية من بعض الوجوه. خلاصة راي الحصري: آن ابن خلدون 
نشا ی کنف اسرة کانت تتقلب بین رياسة علمية ورياسة سلطانية» وکان من 
شان هذه البينة العانلية آنها انتجت ف ابن خلدون نزعتین قویتین: حب النصب 
والجاه من ناحية» وحب الدرس والعلم من ناحية آخری. 


یقول الحصري: "ان کل واحدة من هاتین النزعتین کانت عميقة الجذور 
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وشديدة التأثیر ی نفسية ابن خلدون. انهما تنازعتا السيطرة علی تلك النفسية 
مدة طويلة» وتخلبت للی حد ما . » تارة الأولی علی الثانية» وطوراً الانية علی الأولی» 
الا آن هذه الغلبة لم تصبح حاسمة» فٍ وقت من الأوقات» وظلت النزعتان توثران 
ابن خلدون طوال حیاته» دون آن تستطیم الواحدة منهما القضاء علی الاخری 
قضاء هت واستمر الحال علی هذا النوال مدة طويلة» بین جزر ومد» ال آن 
استطاع ابن خلدون . ی آخر الامر . آن یعتزل الحياة العامة» ویتباعد عن مسارح 
السیاسة» منزویاًنٍ قلعة ابن سلامة... ونستطیع آن نقول» لذلك؛ ان النزعتین 
الذکورتین تضافرتا علی تمکین ابن خلدون من تالیف القدمة: ان حب النصب 
والجاه دفعه للی خوض غمار الحياة السياسية» ولکن حب الدرس والعلم جعله 
یتامل ی صفحات هذه الحیاة» تاملاً نظریاه لیس لیستخرج منها قواعد عملية 
للحکم والسياسة» بل لیستقریء منها مبادیء عامة تساعد علی ابداع علم جدید» 
هو علم الاجتماع " ۱13 


طریقه التعلیل: 
نكتفي بهذا القدر من الاراء التي جاء بها الباحئون ف تعلیل طفرة ابن خلدون 


الفكرية. ولیس من شك آن هنك آراء خری جاء بها باحثون آخرون ٍ هذا الشان. 
ولکننا نلاحظ آن هذه الاراء جمیعا تمیل ال التاکید علی عامل واحد ثٍ التعلیل. 


ن طريقة التعلیل التي ناخذ بها تختلف عن تلك. فنحن نعتقد آن طفرة ابن 
خلدون لا یمکن آن تکون نتيجة عامل واحد» اذ هي لو کانت کذلك لواجهتنا 
فکیف آتیح لابن خلدون آن ینفرد بتلك الطفرة وحده من بینهم. لا بد آن تکون 
هنك عوامل متنوعة اجتمعت علی ابن خلدون بشکل خاص فجعلته یمتاز 
بتفکیره عن غیره من الفکرین. 

مما تجدر الاشارة الیه آن طريقة التعلیل بعامل واحد لم یقتصر استعمالها فٍ 
هذا الجال وحده» بل هي تکاد تکون عامة تقریباً یستعملها آغلب الناس فٍ مختلف 
لامور. فهم قد یشهدون حادثة من الحوادث مثلا فیحاولون تعلیلها بعامل معین لا 
یرون غیره. ولهذا نراهم فٍ کثیر من الأحیان یختلفون ویتجادلون» حیث یکد کل 
فریق منهم علی العامل الذي برتایه. وکل يذعي آنه وحده الحق ف رأیه. وقد 
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یستمر جدلهم طویلاً دون آن یتوصلوا فیه الی نهايية حاسمة. ولو آنهم استقرآوا 
ون الحادخة نتجت عن اجتماع مختلف العوامل فیها. 


لتوضیح ها نأتي بمثال واقمي بسیط حدث ي بغداد منذ عهد لیس بالبعید. 
خلاصته آن رجلاً کان جالساً نی احد مقامي بخداد» فمز به غلام القهی واراق علی 
ملابسه بضع قطرات من الشاي سهوا. فاستشاط الرجل غضباء وبعد خذ ورتء 
وشيء من الشتائم التبادلة» شهر الرجل خنجره فاردی الغلام مضرجا بدمانه. 


لقد عجب الناس من هه الحادثة واخذوا یتجادلون ویتساءلون: کیف یجوز آن 
تکون قطرات الشاي سبباً لهنا العمل الفظیح؟ وصار کل فریق منهم ياتي ف هنا 
السبیل بالتعلیل الذي یراه معقولا» ولم ینته جدلهم اخیرا للی نتيجة حاسمة. 
الواقع آن قطرات الشاي لا تكفي وحدها لتسبیب القتل» فهي فٍ حد ناتها سبب 
تافه جداء ولکنها قد تکون ذات آهمية کبيرة حین نجمعها للی العوامل الأخری التي 
کانت تعتمل ٍ نفسية الرجل عند اقدامه علی القتل. فربما کان الرجل قبل مجینه 
ی القهی قد تخاصم مع زوجته او امه ف البیت خصاماً عنیفاء ثم خرج ای الشارع 
فلقیه آحد داننیه یهدده ویشتمه» ثم ورد الیه بعدنذ خبر سبیء آثار اشجانه» 
فاشتد به الصداع وبلغ به التشاژم مبلغه. لعل کل هنه العوامل وغیرها قد 
اجتمعت علی الرجل عند جلوسه ی القهی» وهي اذن ی حاجة للی |خارة قليلة لکي 
تدي به للی الانفجار واشهار الخنجر. والرجل قٍ مثل هنه الحالة یصعب علیه 
ارجاع الخنجر ی غمده من غیر اراقة دم اذ هو یتخیل آن الحاضرین سوف 
یتهمونه بالجبن» او بالصولة التي لا طائل وراء‌هاء کما توحی به القیم الاجتماعية 
الساندة قٍ تلك البينة. وهو مضطر اذن آن یخمد الخنجر قٍ بطن الخلام» وتشاء 
الصدفة السينة آن یصیب الخنجر من الغلام مقتلا. 


بهناالثالالبسیط نستطیع آن ندرك کیف تتجمع عوامل متنوعة وتتفاعل فیما 
بینها لتنتج حادثة معينة. والواقع آن جمیم حوادث التاریخ الکبيرة لا تختلف من 
هذه الناحية عن تلك الحادثة الصغيرة التي حدثت فٍ حدی مقاهي بغداد. فهي 
کلها لا بد آن تتجمع ف انتاجها عوامل متنوعة» هم یقع حافز تافه» هو الذي بسمیه 
الزرخون بالسبب الباشر» فیکون بمخابة الزناد للبارود او بمتابة القشة التي 
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قصمت ظهر البعیر . کما یقول الثل الشائم. وبهذا الحافز تنطلق الحادثة الکبيرة 
وکأنها انفجار. 


من المکن القول ن النظریات الشهورة التي جاء بها البدعون العظام لیست الا 
حوادث من هنا القبیل. قد یحسب الناظر الساذج آن النظرية الشهورة قد نشأت ف 
ذهن مبدعها نتيجة تفکیره الجرد. ولکننا لو درسنا نفسية لك البدع خلال 
لاطوار التي مر بها قبل آن ینتج نظریته» لوجدناها وکانها میدان صاخب تتجمع 
فیه العوامل التنوعة وتتفاعل. وهي ف حاجة اذن ای حافز صغیرء آو سبب 
مباشر» لتنطلق فٍ سبیل الابداع انطلاقً مفاجنا. 


قِ رأيي آن آبن خلدون لم یشذ عن هنه القاعدة عندما آنتج نظریته الاجتماعية 
الکبری. ومن الخطاً ٍذن آن نوکد فٍ تعلیل طفرته هذه علی عامل واحد ونكتفي 
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(لفصسل (لسابع 
الجوا مل المتنوعه 


اي في منا لفصل علی ذکر العوامل التنوعة التي اسهمت ني تکوین نظرية ابن 
خلدون. |نما يجب آن نشیر مقدما ی آننا لا ندعي استیعاب تلك العوامل بجمیح 
تفاصیلها. فدلك امر لا طاقة لنا به» وربما خفیت علینا عوامل هي آهم مما نذکره 
منها. وللاحظ ان بعض العوامل التي ستنکرها قد جاهبهاالباحشون من قبل. 
ولکننا نختلف عنهم ی تبیان الأثر الذي آحدخته ی ابن خلدون. فنحن» کما قلنا فٍ 
الفصل السایق» لا نری للعامل الفرد ثرا انتاج النظرية ما لم یتجمع ویتفاعل 
مغ العولمل الاخری: 


العامل الاول: 

حین نقرا ترجمة حیاة ابن خلدون» کما کتبها هو بنفسه ی کتاب 
"التعریف "» نلاحظ بوضوح انه کان واقعا تحت تأثیر نزعتین قویتین متضادتین» 
هما کما قال الأستان ساطع الحصري: حب النصب والجاه من ناحية» وحب 
توس والعلم من الحاحیه اقفر ۱ 

بدا ابن خلدون ی آول حیاته یدرس الفقه والعلوم الأخری التصلة به علی عادة 
طلاب الفقه ی زمانه. وکان اهله یتوقعون له آن یصیر کزملانه قٍ الدراسة فقیهاء 
ولکنه لم یکد یبلغ الثامنة عشرة من عمره حتی دخل ی خدمة الدولة بوظيفة 
کاتب بسیط ثم اخذ یندفم ی غمار لسياسة شینا فشیناء ویتقلب قٍ خدمة اللوك 
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واحیا بغن لاخوه. ختی وصل نات هرد ال اغل منصتب. ق القولة وه منضت 
الحجابة لامیر بجاية. ولکنه کان آثناء ذلك لا یستطیع آن یتخلص من نزعته 
لثانية نٍ حب الدرس والعلم. فقد ذکر هو عن نفسه آنه حین تولی الحجابة لأمیر 
که و اس و 
بالتدریس فیه آثناء نها [2) آن من الغریب حقا آن نجد وزیر] یشتخل قٍ تدبیر 
اللك قٍ القصر ول النهار وی التدریس ق الجامع آخره. 


وهناك شيء آخر نلاحظه فٍ سيرة ابن خلدون الزدوجة هذه» هو آنه لا یکاد 
ینهمكك ٍالسياسة مدة من الزمن حتی یحاول اعتزل السياسة ي نهایتها لیشتغل 
طلب العلم» ثم یعود ای السياسة مرة آخری لیعود ای الاعتزال بعدها. وقد 
آحصیت الرات التي فعل ابن خلدون مثل هذا فوجدت آنها قد تناهز السبع مرات 
عز وجه اکن ها تن کل علیه؟ ات وال عل ان ی تون کان ونان 
صراعاً نفسیاً عمیقا لا یستطیع آن یتخلص منه. فهو یحب السياسة والحلم معا 
ویجد قٍ کل منهما لذة خاصة به» فاذا انهمك قٍ آحدهما زمنا عاوده الحنین ال 
کمن آفرجم انیا 


كي نفهم مذا الصراع النضسي عند لبن خلدون یجب لن ندرس ما کان بین 
طبيعة السيلسة وطبيعة العلم ی ذلك الزمان من اختلاف وتداقض. اننا قد لا نجد 
مثل هذا التناقض بینهما قٍ زماننا» از آن السياسة والعلم یجریان الأن علی منطق 
واحد تقریبا. والرجل قد لا پجد فرقاً کبیراً حین ینتقل من وظيفة علمية الی وظيفة 
ادارية او سياسية» وهو قد یحاول آن یطبق ما درس علمیاً فٍ الحقل الجدید الني 
انتقل الیه. وهذا ما لاحظناه ی کثیر من الاساتذة الذین استعانت بهم الدولة ٍ 
بعض وطانفها الکبری ی البلاد الراقیة. 


آما یٍ زمان ابن خلدون فالامر جد مختلف. وقد رأینا ی فصول سابقة من هذا 
الکتاب کیف آن العلم قدیماً کان يجري علی قواعد النطق الصوري اٍذ هو مشغول 
بالکلیات العقلية الجردة یستنبط منها احکامه» بینما السياسة کانت تسیر علی 
منطق آخر. وقد اشار ابن خلدون نفسه ای منا الاختلاف بین العلم والسياسة ق 
کی مها شخ هت ی یلعای من بش لش افو کن السلنه 
ومناهبها" ۰ وشرح ابن خلدون ذلك فقال. ان العلماء یقیسون الأمور بما اعتادوه 
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من القیاس الفقهي حیث یجردون ف آذمانهم کلیات عامة لا تطابق الواقم» ولهذا 
یقعون ‏ الفلط کثیراً حين ینظرون فٍ السياسة. ان السياسة تحتاج للی مراعاة 
الواقع» والنظر فٍ کل حالة جزنية فیه بما یلاتمها من الأحکام» وهنا هو عکس ما 
یفعل العلماء ومن یشبههم من اهل الذکاه والکیس من اهل العمران(2) 


من الحتمل جداً آن هنا القول الني جاء به ابن خلدون قٍ التفریق بین منطق 
السياسة ومنطق العلم قد استمده من خبرته الخاصة قٍ کلا الحقلین» ولیس من 
لته ادن ار بعان ایخ حون راما تقشیا سی هام خیه اقا معا 


العامل الثانی: 


ينتمي ابن خلدون للی آسرة عربية ذات عراقة وتاریخ معروف. وقد جاءت ی 
الأندلس مم العرب الفاتحین ف القرن الأول الهجري. وق القرن الرابع استطاع 
کریب» احد شیوخ الاسرة» آن يستولي علی اشبيلية وینشیء فیها بلاطاً سطم 
بهاژه. وعندما حکم بنو عباد اشبيلية ابّان القرن الخامس شغل بعض بني خلدون 
مناصب الوزارة لهم. ولا اقترب التصاری من الدينة فٍ القرن السابع نزح بنو 
خلدون الی افریقیا والتحقوا ببلاط بني حفص في تونس(4) 


ومما یلفت النظر ی هذه لأسرة انها ي الوقت الذي کانت تنتج فیه آفراداً نابهین 
السياسة کانت تنتج آیضا افرادا نابهین ق العلم. وقد وصفها ابن حیان بأنها 
کانت تتقلب "بین رناسة سلطانية ورناسة علمية" !۰*۹ ویتضم هذا التقلب فبها 
بصقة خاصه ق العهد الذي سبق مولد صاحبنا ابن خلدون. فقد کان جده 
سیاسیاً حصل علی مناصب عالية في الدولة فٍ تونس» ثم اعتزل السياسة ف اواخر 
آيامه حیث لزم مجلس الفقیه الشهور آپي عبد انه الزبيدي. ولا مات الجد نشأ ابنه 
الذي هو والد اين خلدون في حجر اي عبد انه الزبيدي» فنشا فقیها منهمکاً قٍ 
العلم. وابن خلدون یصف باه هذا قائلاً بانه نزع " عن طريقة السیف والخدمة ای 

يقة العلم والریام "(6) 


ومات الوالد بالطاعون الاکبر الذي اجتاح العالم یومناك. ومات به ایضاً کثیر من 
ثمانية عشر عاماء فاراد الالتحاق بدولة بني مرین في الغرب الاقصی» ولکن آخوه 
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ااکبر محمد منعه من نلك(*. والظاهر آن هنا الا کان کابیه یتجثب السياسة. 

وکا لین تون اج آخر سه نی اعخعل باسلنه ورن فیراره خای ۱8 
یتبین من هذا آن ابن خلدون نشا قٍ عاثلة کانت تراودها نزعة السياسة من 

ت0۳ (و) ۱ 

بان ابن خلدون ورث هاتین النزعتین من اسرته " ۰ وقد نتج عنهما لك الصراع 

النفسي العمیق الذي کان ینتاب ابن خلدون احیانا فینغص علیه عيشه ويريك 

تفکیره» کما راینا سابقا. 


العامل الثالث: 


وکان وانل هذا من اهل حضرموت وقد وفقد علی النبي بعد الفتح فاکرمه» ثم ارسل 
معه معاوية بن اي سفیان ای حضرموت لكي یتولیا معا مهمة تعلیم القرآن ونشر 
الاسلام هناك. والظاهر آن صحبة ولئل ومعاوية ظلت مستمرة اک النهاية. فقد 
عاش ولئل حتی خلافة معاوية» وکان من العروفین ف اخلاصه لعاوية والتعصب 
له. وعندما حدثت قضية حجر بن عدي الشهورة کان وال من الشترکین فیها 
بجانب معاوية. 


من الناسب هنا آن نتحدث باختصار عن قضية حجر هنه. فقد کان حجر 
متشیعاً لعلي ضد معاوية وبقي علی تشیعه بعد موت علي حتی اصطدم مع زیاد 
عامل معاوية علی الکوفة. وغضب علیه زیاد غضبا شدیدا ثم ارسله مع نفر معه 
مقیدین ی معاوية ق الشام» وذلك بحراسة رجلین کان آحدهما وائل جد الاسرة 
الخلدونية. وعلی مقرية من الشام قتل حجر واصحابه صبراً بعد آن توا بین سب 
علي بن آي طالب والقتل. وقد کان لهذه القضية صدی کبیر بین السلمین فٍ ذلك 
الحین» وتالت لها السيدة عائشة والکثیرون من الفقهاء ولئمة آلدین» وصارت فیما 
بعد تعد من مخالب معاوية التي لا تختفر (10) 


اننا لا نستبعد آن تحرك هذه القضية قٍ ذهن ابن خلدون شیناً من الحيرة. انه 
قد درس القضية وکتب عنها ی تاریخه. وحین نقرا ما کتبه عنها نجده یحاول 
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تصویرها بالصورة التي تخطیء حجراً وتصور زیاد ومعاوية کانهما کانا مصیبان 


ان ابن خلدون کفیره من آبناء لأسر العريقة ‏ ذلك العهد لا یستطیع آن 
یتجرد من تعصبه لحراث آسرته واجداده قلیلاً و کثیر . فهو من حیث یشعر او لا 
ار 19 خر ای وم اتف له لزن بشی ایذا 
لتاریخ حسناً کان او سینً. ولکن اين خلدون» من الناحية الأخری» فقیه متدین 
وود اب سول بقل بدا کوش به سمالیم قتن من سا الا قاتا وتتوت 
عن القتل والاعتداء بغیر حق. 


مما یجدر ذکره هنا آن قضية حجر بن عدي لا تزخذ منفردة وبمعزل عن 
الظروف الاجتماعية التي احاطت بها. انها نی الواقع حادثة من جملة حوادث عديدة 
صاحبت النزاع بین علي ومعاوية. وکان لهنا النزاع تأثیر کبیر في التفکیر 
لاسلامي» ولا یزال مورا فیه حتی یومنا هذا. فقد کان علي یمثل التمسك الشدید 
بالثل الدينية بغض النظر عما تقتضیه السياسة من مساومة او مراوغة او مکايدة. 
بینما کان معاوية یمثل العکس من خلك. وقد کان هنا من آسباب فشل علي 
ونجاح معاویة""۲. فمانا یصنع الفکرون السلمون تجاه ذلك؟ انهم یرون مثالية 
دينية تودي بصاحبها ای الفشل وواقعية سياسية تزدي بصاحبها للی النچام. 
ومشکلة الاسلام بوچه عام آنه دین ودولة فِ آن واحد. 


اننا حین نقرا مقدمة ابن خلدون نجد فیها محاولة دائبة لحل تلك الشکلة. 
ونحن نلاحظ انه قٍ محاولته هذه کان غیر قادر آن ینسی کونه فقهیاً من ناحية» 
آو ینسی من الناحية الأخری کونه رجل دولة ومن أسرة خدمت معاویه والدولة 
الاموية. 


العامل الرایع: 
یحدثنا ین خلدون کتاب ب "لتدریف " عنِ اف ولا شین تطمذ میم 


عید ویس وی محمد بن ایراهیم رت . وحین ندرس حياة هذین 
الرجلین نراهما من طرازین مختلفین کل الاختلاف. فعبد الهیمن کان» کما وصفه 
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سماها ولجازق امهات کب الضدیت کالضهام الست: وکتاب الوطا وغیرم(18) 


غامضةء ولا بد لنا من الوقوف عنده قلیلا لنتحری عن بعض خفایا شخصیته 
ومدی الاثر الذي آحدثه قٍ ابن خلدون. 


یقول الأستان جاك بيرك: انه لوجه غریب هنا لابلي» هنا العلم الرحالة الذي 
يبدي بین آونة وأخری من الشذوذ الفكري تعمقا قٍ الحساپیات الاقليدية وی الفقه 
وی الجاهدة الصوفية. وهو فٍ الوقت ذاته ینزع نزعة عقلية حرة فٍ الثورة ضد 
الخنوع الفكري الذي کان ساندا نی الوسسات العلمية نف زمانه» حیث کانت تتراکم 
کتب الشروح والتفاسیر والهوامش التي کانت کالغذاء التعفن وسبّة لا تغتفر ضد 
اخک (14) 


مما یلفت النظر فقٍ هنا الرجل الغامض آنه کان یشتغل بالعلوم العقلية قٍ 
الوقت الذي کان الغرب فیه تسیطر علیه نزعة قوية ضد تلك العلوم» وکان الناس 
یعدونها من قبیل الزندقة - کما سیاي بیانه قٍ فصل قادم. ومما یزید قٍ غموض 
اذل انه کان فا .صله «الشیعة, وهور الا عیف الغازيه بالخواجة حضیر لدید 
لطوسي» الفیلسوف الشيعي العروف فٍ الشرق. والظاهر آن البلي کان نا نزعة 
شیعیه» وکان یتاقی فیها ویتکتم علی الطريقة الشيعية العروفة» ومما یدل علی 
ذلك القصة التي رواها ابن خلدون ف کتاب "التعریف" عن استاذه هنا. 


خلاصة القصة آنه قد جاء الی الغرب في ذلك العهد زعیم علوي من آهل کربلاء 
برید نشر الدعاية لنفسه هناك. فاتصل به لابلي والتزم صحبته. ولا یئس العلوي 
من النجاح قٍ الغرب واعتزم الرجوع ای کربلاء» کان الابلي من جملة حاشیته. 
ویحتث الابلي تلمیه ابن خلدون عما حدث له آثناء رکوبه البحر مع العلوي من 
تونس ای الاسكندرية» فقال: انه اشتد علیه الاحتلام ق النوم واستحی من کثرة 
لاغتسال احتراما للعلوي فاشار علیه بعض بطانته بشرب الکافور» فشرب منه 
واصیب من جرانه بلاختلاط ی عقله. واستمر الابلي ق رحلته ف صحبة العلوي 
قمر بمصر ثم آدی فريضة الحج» ثم ذهب ی کربلاء. وعندما آراد العودة ای 
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۲ 5 25 ظ 


الغرب ارسل معه العلوي جماعة من أصحابه یرعونه ویحمونه قٍ الطریق حتی 
آوصلوه ال مأمنه. . ویقول الابلي آنه لم ینتفع آثناء رحلته تلك شیناً من العلم لا کان 
به من لاخدیه (15) 


من الحتمل آن لابلي لم یکن مخطلطاً نی عقله آثناء رحلته, انما هو اختلق قصة 
الکافور ونشرها بین تلامیذه لكي یغطی بها آمراً یخفیه ف نفسه. واکاد اعتقد آن 
لابلي انتفع من صحبة العلوي انتفاعاً لا یستهان به» حیث اخذ عنه بعض العلوم 
لعقلية التي کان الشيعة مختصین بها نی تلك الأیام. والعروف عن الشيعة بوجه 
عام آنهم مولعون بتلك العلوم یتخدونها سلاحاً نٍ کفاحهم السيایي(16) 


انا کان الابلي لم ینتفع حقاً من رحلته» کما زعم» فکیف آتیح له آن یتعرف ای 
فلسفة الطوسي الذي لم یکن آهل الغرب یعرفون عنها شیناً. ومما یجدر ذکره قٍ 
هذه الناسبة آن ابن خلدون درس علی استاده الأبلي النقدات التي وجهها الطوسي 
علی کتاب الحصل لفخر الدین الرازي» ثم الف ابن خلدون کتاباً صفیراً خص فیه 


کتاب الحصل آسماه فان الحصل "۲ حیث تبنی قیه ص نقدات الطوسي 
۵ 17(۲) 
تقریبا 


مهما یکن للحال فقد اصبح الابلي بعد عودته للی الغرب شخصية فكرية لامعةء 
وشفی من الاختلاط الزعوم. وجاء للی تونس فنزل ی ضياقة والد ابن خلدون 
وکفالته. فاخذ ابن خلدون» هو وجماعة من آهل تونس» یلازم مجلسه. وعکف 
علی القراءة علیه ثلاث سنوات. وهو یقول فٍ نلك: "واخذت عنه لاأصلین» 
0 ور الفنون الحكمية» والتعليمية» وکان رحمه اه يشهد لي بالتبریر ف 


لا شك آن الابلي کان له آبلغ الأثر فيٍ تفکیر ابن خلدون. یقول الدکتور محمد 
فرید غازي: " وهکذا زرع لابلي قٍ عقل تلمیذه ین خلدون بذور الثورة التي آثمرت 
لنا متهجية جديدة بالنسبة لا عرفه الناس " !۰1۶ ویقول الحصري: "یشید ابن 
خلدون بغزارة الابلي وبفضله علیهء اکثر من غیره» ویقول فٍ الوقت نفسه آنه کان 
يشهد له بالعبریز ی مذه العلوم. ولا شکان نلكه بدل علی آن ابن خلدون کان 
دزوعاً ی التفکیر النطقي» کما یدل علی آن العلوم العقلية التي درسها علی ید 
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لابلی» ساعدت کثیراً علی تقوية هذه النزعة الفكرية وتنمیتها. ان آثار هذه النزعة 
مت 1 ۰ و اه هه 1 ۰ (20) 
تتجلی ی کثیر من مباحث القدمة بوضوح تام 


یخیل لي آن لأثر الذي احدثه الابلي ف ابن خلدون يشبه من بعض الوجوه ذلك 
الاثر الذي احدثه السید جمال الدین الأفغاني في الشیخ محمد عبده فٍ العصر 
الحدیث. مما یلفت النظر آن الأفغاني کان کالابلي نات شخصية غامضة وقد اختلف 
الناس ي حقيقة آمره ونشاته الأولی. ویزعم البعض آن الأفغاني لیس افغانیاً انما هو 
ایرانی من قرية اسد آباد قرب همدان» وقد تلقی تحصیله العلمي في النجف[21) 
والعروف عنه آنه کان من التعمقین بالعلوم العقلية القديمة. 


وعلی اي حال فمن المکن القول آن استاناً کالابلي او الافغاني یستطیع آن یُطلع 
تلمیذه علی وجهة نظر من الحياة جديدة» وان یجعله یفهم الامور علی غیر ما 
اعتاد الناس آن یفهموه ی محیطهم النعزل 

قلنا ان ابن خلدون درس العلوم الدينية والعلوم العقلية معا ومن الناسب آن 
انقل هنا راي الدکتور محسن مهدي ي تأثیر نينك النوعین من العلوم علی تفکیر 
ابن خلدون. یقول الدکتور مهدي: ان طبيعة الدراسات الفلسفية والدينية التي 
تلقاها ابن خلدون فٍ شبابه تعني آنه کان یواجه بها اللشكلة الاساسية قٍ التفکیر 
الاسلامي» تلك الشكلة الناشنة من التعارض بین الاتجاه السني والاتجاه الفلسفي 
ی دراسة الانسان والجتمع. فالحقيقة النهانية عند اهل السنة هي التي تاني عن 
طریق القرآن والحدیث والاجماع» وهي التي تکون فیها الشريعة فوق العقل. اما 
عند الفلاسفة فالأمر علی النقیض من خلكء اذ هم یجعلون الاولوية للعقل ی جمیع 
العلوم العملية والنظرية. وسوف نری هذا التعارض والتازم بین السنة والفلسفة ق 
حيلة اين خلدون» وبعد ذلك في تالیفه الرنيسي "التاریخ "[22؟ 


العامل الخامس: 

تحدثنا فیما مضی عن العوامل التي اثرت ٍ تفکیر ابن خلدون فیما یتصل 
بشخصیته وأسرته واساتذته. ونرید الان ان نتحدث عن تلك العوامل التي تتصل 
بمجتمعه الذي عاش فیه وهو الجتمع الغر. 


تحدثنا آنفاً عن الابلي» احد اساتذة ابن خلدون» وذهبنا فیه للی القول بانه کان 
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شیعیاً یتکتم. ویجدر بنا هنا آن نشیر الی آن الجتمع الفرب قد عانی من قبل 
شیناً من الصراع الطانفي بین الشيعة واهل السنة.ولکن هنا الصراع لم یکن قٍ 
الغرب»علی آي حال» بتلك الشدة التي رأیناها فٍ للشرق. فلیس یخفی آن الصراع 
الطائفي نشا فٍ الشرق واستفحل فیه استفحالاً کان له آثره البالغ ث النواحي 
الاجتماعية والفكرية. آما الغرب فلم یتأثر بالصراع الطانفي الا بنطاق محدود وف 
فترات قصيرة. 


واللاحظ آن الصراع الطانفي الني نشب ي الشرق کان یدور ی الغالب حول 
الفاضلة بین علي وابي بکر او بین علي وعمر. آما الفاضلة بین علي ومعاوية فلم یکن 
لها اهمیة هنك الا ی النادر. باعتبار آن معاوية لا یجوز آن یقارن بعلي علی اي وجه 
من الوجوه. وسبپ لك راجع ال تأثیر الدولة العباسية ٍ الشرق. فقد قامت هذه 
الدولة علی انقاض الدولة الاموية هناك وکان هم العباسیین منصباً علی ذم الأمویین 
ولانتقاص من شانهم» وقد تأثر للزرخون والحدئون بنلك!22/. » فامتلات 
صفحات کتبهم بمثالب الأمویین بوچه عام» وبمتالب معاوية بوجه خاص. وکان 
للفرس ضلح کبیر في تایید هنا الاتجاه» اٍذ کانوا یکرهون الأمویین کراهة شديدة» 
وقد ساعدوا العباسیین في القضاء علیهم فکریا وعسکریا وسیاسیا. وحین نعرف آن 
معظم العلماء والفکرین الذین ظهروا نٍ الشرق کانوا من اصل فارسي(24. یتبین 
لنا مدی الانحدار الني وصلت الیه سمعة لاموبین هناك بین الناس. 


آما نی الغرب فالامر یختلف. والسبب ٍ ذلك راجع ای آن الأمویین استطاعوا 
بعد هزیمتهم ق الشرق آن یسسوا لهم دولة مزدهرة قٍ لاندلس» وکان لهذه 
الدولة آثر لا یستهان به فٍ بلاد الغرب من آلناحیتین العنوية والادية» حیث 
استطاعت آن تنافس به نفوذ العباسیین. وعندما اخذ آمر الدولة الأْموية ف الأندلس 
یضعف تجاه هجمات النصاری علیهاء بدات لأسر العلمية والسياسية تهاجر من 
لاندلس فتستقر ی بلاد الغرب» وکان من هنه الأسر اسرة ابن خلدون کما راینا. 
ولا بد آن یکون لهذه الاسر تأثیر غیر قلیل فٍ الجو الفكري هنالك. 

وق الوقت الذي کان نفوذ الأموبین ینمو فٍ الغرب نجد نفوناً آخر مضاداً له 
ینمو ایضاٌ. هو نفون العلویین الني ظهر علی ید الادارسة في البداية ثم اشتد بعدنذ 
علی ید الفاطمیین. وللفاطمیین اهمية خاصة فٍ هذا الشان» اذ کانوا متطرفین ی 
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تشیعهم» وغرسوا بعض بذور التشیع فٍ تونس» ثم تحولوا آخیرا ال مصر وکان 
لهم قٍ الدعاية الشيعية هنك آثر لا یستهان به. 


مما یلفت النظر آن مصر کانت قبل فتح الفاطمیین لها تحانی شیناً من الصراء 
الطائفي» وکان الجدال یدور ف الغالب حول الفاضلة بین علي ومعاوية. وقعت ی 
مصر عام 350 » فٍ یوم عاشوراء» فتنة شعواء بین الشيعة وامل السنة. ویوم 
عاشوراء مهم ی هذا الصدد لأنه الیوم الذي قتل فیه الحسین علی ید الجیش 
لاموي. وکان یمتل امل السنة ق هذه الفتنة الجنود من السودان والترك. فکان 
الجنود بسالون من یلاقونه فٍ الطریق: من خالك؟ فان قال " معاوية " عفوا عنه» 
وان قال غیر لك ضربوه. وطاف احد السودان التحمسین بالطرقات وهو یصیح: 
"معاوية خال علي " . فتابعه العامة. واصبحت هنه هي صيحة اهل السنة بمصر 
حین بریدون قتال الشيعة. ولا دخل الفاطمیون مصر» وصارت الحکومة شيعية» 
تازم الوضع فکانت العامة عند اقل اشارة لهم یصیحون صیحتهم العهودة» فتثور 
لاحقاد ویتجمع الناس» حدث ي عام 361 آن قبض علی عجوز عمیاء تنشد فٍ 
الطریق وحبست» فهاج الناس تعصباً لها وصاحوا. "معاوية خال الزمنین وخال 
علي " ۰ ونشرت الحکومة بیاناً علی الناس تنذرهم بالعقوبة الوجعة ثم اطلق سراح 
العجوز. وی عام 362 شغب جماعة من الصيارفة السنیین وصاحوا " معاوية خال 
غل چن ال طالب ۲ ء متام الفلم ان الضتیارقة کنوا لستا تحتامت. سرا 25(5) 


وحوالي سنة 440 » وقعت فٍ تونس فتنة طائفية تشبه من بعض الوجوه تلك 
التي وقعت قٍ مصرء غیر آنها کانت تدور حول الفاضلة بین علي والشیخین. ویبدو 
آن نفوذ الأمویین ی تلك الأیام قد ضعف بعد انهیار دولتهم قٍ الاندلس» فحل محله 
نفوذ العباسیین. وخلاصة القصة آن عامل الفاطمیین علی تونس» العز بن 
باییس» قد انحرف عن مذهب الشيعة الی أهل السنة فدعا مستفیتاً بالشیخین اي 
بکر وعمر وسمعته العامة فثاروا بالشيعة وامعنوا فیهم تقتیلاً ونهباً حتی قتلوا 
دعاتهم وهدموا بیوتهم. . وأخذ العز یدعو للخليفة العبابي» ونشر الرایأت السود 
التي هي شعار العباسیین. وغضب الستنصره الخليفة الفاطمي ی شدیا 
تا ی ات اه میشته اس ۱۳۶ . وقد کان من نتانج هذا 
التهدید الفاطمي آن اجتاحت القبائل العربية من بني هلال وبني سلیم معظم بلاد 
للغرب» فاحدخثت فیها التخریب الفظیع علی ما هو معروف ٍ تاریخ الغرب. 
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سنتحدث فیما بعد عن هذا الاجتیام وبعض آثاره فٍ الجتمع الغري . نكتفي هنا 
بالاشارة الی آن هذا الاجتیام کان له آثره ی اضعاف نزعة التشیع ی الغرب او 
القضاء علیها. فقد کانت قٍ الغرب قبل ذلك جماعات من الشیعة هنا وهناك. 
فکانت منهم جماعة قٍ آعلی القصبة وی مدينة صندفا. وکانت هناك مدينة علی 
الحدود بین تونس والجزأثر تسمی نفطة» وجمیع آهلها من الشيعة» وهي لذله 
تسمی ب " الکوفة‌الصغری " . ولکن هذه الجماعات کلها قد انقرضت بعد واقعة 
العز واجتیام القبائل العربية لبلاد الغرپ(27) 


نود آن نقف هنا لنسال: ما هو آثر هاتيك الحوادث ق تفکیر ابن خلدون؟ لا 
ننکر آنها وقعت قبل ابن خلدون بزمن غیر قصیر» ولکنها مع نلك لا یمکن آن 
تذهب ٍ التاریخ دون آن تترك وراء‌ها بعض للاثار الفكرية» ی اهل الغرب بوچه 
عام» وف ابن خلدون بوجه خاص. 


لیس عندي شك ی آن آبن خلدون کان متا شدید الایمان بسنیته» ولكني 
اکاد اتلمح قي ثنایا سطور مقدمته شیناً من اثر التشیم. ولعل هذا اتاه عن 
طریق آستانه الابلي علی وجه من الوجوه. لاحظ هنا علی شيء من الوضوح 
فیما کتب ابن خلدون قٍ دفاعه عن نسب لادارسة. فهو یژید صحة هذا النسب 
تأییدا حاراً ثم یختم تاییده قانلاً. "علی آن تنزیه امل البیت عن مثل هذا من 
عقاند اهل الایمان. فانه سبحانه قد آذهب عنهم الرچس وطهرهم تطهیراً. 
ففراش |دریس طاهر من اللنس ومنزه عن الرجس بحکم القرآن. ومن اعتقد 
خلاف هنا فقد باء بائمه ولج بالکقر من بابه. وانما اطنبت ف هذا الرد سدا 
لابواب الریب ودفعا ی صدر الحاسد» لا سمعته آذناي من قانله العتدي علیهم» 
القادح فٍ نسبهم بفریته» وینقله بزعمه عن بعض مورخي الغرب ممن انحرف 
عن اهل البیت» وارتاب ق الایمان بسلفهم. والا فالحل منزه عن ذلك معصوم 
منه» وثفی العیب حیث بسححیل العیب عیب. لكني جادلت عنهم ف الحیاء 
تیاه :وا خو ان تانو ع بو ایام ۱2۳۱ 


ان الذي یقراً هذا القول من ابن خلدون بمعزل عن بعض آقواله لاخری یحسب 
آن قائله رجل من خلص الشيعة والتعصبین لاأمل البیت. ونکاد تلاحظ مثل هذا 
فیه عند دفاعه عن نسب الفاطمیین. فهو یقول ٍ ذلك ما نصه؛ "ومن الاخبار 
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لواهية ما یذمب للیه الکثیر من الژرخین ولاثبات ‏ العبیدیین خلفاء الشيعة 
الق وان اقلف رف من تیم ما لقل ابیت ارات که علیهه طاشن وش 
ال اسماعیل الامام ابن جعفر الصادق. یعتمدون ی ذلك علی احادیث لفقت 
للمستضعفین من خلفاء بني العباس تزلفا الیهم بالقدح فیمن ناصبهم وتفننا قٍ 
الشمات 2 


نجد ابن خلدون هنا یات بعبارة "صلوات اه علیهم " عند ذکره لاهل 
البیت» وهي عبارة یندر آن يأي بها آحد غیر الشيعة عند نکر اهل البیت. 
فالعروف عن اهل السنة بوجه عام انهم یقصرون "الصلاة" علی النبي وحده» 
وهم حین یذکرون احداً من الأنمة او الصحابة یاتون بعبارة "رضی انه عنهم" 


آو ما یشبهها. 


والغریب قٍ ابن خلدون آنه از یذکر آهل البیت بهذا التمجید» قٍ هذه الواضع من 
مقدمته» نراه ی مواضع آخری منها یذکرهم بشيء من الذم غیر قلیل. انه یقول 
مثلا فٍ فصل علم الفقه من مقدمته: "وشن اهل البیت بمذاهب ابتدعوها وفقه 
انفردوا به وبنوه علی مذهبهم قٍ تناول بعض الصحابة بالقدح» وعلی قولهم 
بعصمة الانمة ورفع الخلاف عن اقولهم» وهي کلها اصول واهیة" (30) 

یبدو آن ابن خلدون کتب فصول مقدمته وهو ی اطوار نفسية وفكرية مختلفة» 
کشان اکثر الفکرین العظام الذین یقعون تحت تأثیر نزعات متناقضة» فهم 
یندفعون فٍ ا|حدی النزعات تارة وی الاخری تارة آخری. ولو انهم کانوا متزمتین 
لنزعة واحدة لا یعرفون غیرها لا استطاعوا آن یبدعوا شینا جدیدا» اذ هم یسیرون 
تفکپرهم اذ ناك علی الطریق الطروق. 


العامل السادس: 


آشرنا فیما سبق ی اجتیاح القبائل العربية لبلاد الغرب من جراء انقلاب عامل 
تونس علی الخلافة الفاطميةء ومنا الاجتیاح له آهمیته الكبيرة ٍ الجتمع الغريب 
حیث آحدث فیه تغییرا کبیرا من النواحي الاقتصادية والسياسية والحضارية» وظل 
آثره واضحا حتی ایام ابن خلدون. ویری بعض الباحنین آن الاثر ظل باقیا من 
بعض الوجوه حتی آیامنا هذه. 
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آن هذه القبائل» من بني هلال وبني سلیم» کانت تسکن ی ول آمرها ی 
جزيرة العرب وتعیش علی البداوة والخشونة. ولا ظهر القرامطة فٍ جزيرة العرب 
انحازت تلك القبائل لهم واعانتهم ٍ حروبهم ون غاراتهم علی الحجاج والأمصار 
الجاورة. وف زمن العزیز» الخليفة الفاطمي» انتقلت تلك القبائل ال مصر ونزلت فٍِ 
الصعید تجاه البحر الحمر وبقیت هناك علی بداوتها وخشونتها تقطم الطرق 
وتنهب الناس. 


وعندما انقلب العز بن بادیس فٍ تونس علی الخلافة الفاطمية ری 
الستنصر الفاطمي آن يرمي العز بتلك القبائل لینتقم منه من جهة» ولینقذ 
مصر من فسادها من الجهة الأخری. وبدا هجوم القبانل فٍ منتصف القرن 
الخامس وکان عدد آفرادها یناهز الاربعمائة آلف. فاندفعوا قٍ بلاد الغرب 
کالسیل الجارف لا تصدهم قوق ولا یعصم منهم حصن. فنهبوا کل ما وقم فٍ 
ایدیهم وخربوا ما قدروا علیه. 


وبعد ما استقروا فی الغرب اخیرء وتتابعت اجیالهم فیه» صاروا یدابون علی 
قطع الطرق وفرض للاتاوات» ویعینون اللوك بعضهم علی بعض. ولم یکتفوا 
بمقاتلة غیرهم فاخذوا یتقاتلون فیما بینهم» کالنار یاکل بعضها بعضا. وکان 
اللوك بحرضونهم علی نلك لیشغلوهم بانفسهم. 

کانت بلاد الغرب قبل هجومهم هذا عامرة بالخیرات» وکانت التجارة والصناعة 
قیها مزدمرة. ثم انقلبت بعد الهجوم للی ارض یشیع فیها الخراب والکساد. وبقی 
الخراب ظاهرا ف الغرب مدة طویلة. ومن للادلة علی ذلك ما یحدنا به عبد اله 
لتجانی الرحالة التونسي الذي تجول ی تونس ولیبیا ی اوائل القرن الخامن» اٍذ قال 
قٍ معرض حدیثه عن مدينة صفاقس: انه کان فیها من قبل غابة زیتون ملاصقة 
لسورهاء ولکن "العریان " خربوها فلم یبق فیها لأن شجرة قائمة(31) 

قد یواجهنا قٍ هذا الصدد سزال: ما هو الأثر الني احدثه هنا التخریب الشامل 
آذهان الناس ق بلاد الغرب؟ یبدو آن الناس انقسموا فقٍ ذلك لی قسمین. 
فسکان الدن» الذین عانوا من التخریب العناء الأکبر» کانوا ینظرون لی القبانل 
العربية نظرة عداء وکراهية. وهذا آمر طبيعي» فلیس التوقع من سکان الدن آن 
ینظروا بغیر هذه النظرة ی من خرب بلادهم ونشر الفساد فیها. اما ابناء القبائل 
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العربية نفسها فکانوا ینظرون ی الأمر نظرة آخری. انهم کانوا یتناقلون قصة 
الهجوم بشکل مفعم بالفخار والبطولة. والظاهر آن القصة انتقلت بهذا الشکل ای 
مصر فاخذ العامة هناك یتناقلونها ویبالغون فیها فٍ آسمارهم ومقاهیهم. ومن هنا 
نش حکاية "اي زید الهلالي " العروفة ی مصر. ومما یلفت النظر آن ابن خلدون 
لشار فٍ تاریخه ای حکاية " آبي زید الهلالي " هذه حسبما ترویها القبانل العربية 
التي کانت موجودة ی زمانه» وقال ان القصة یتناقلها ابناء تلك القبانل خلفاً عن 
9 لا ها (32) 


هنا یجدر بنا آن نتحری عن موقف ابن خلدون تجاه ذلك. انه کان من سکان 
الدن من چهة» ولکنه کان من الجهة الثانية نا صلات حسنة مع القبائل العربية» 
وکنیرا ما کان اللوك یرسلونه الیها لاجتذابها والتأثیر فیها. وعندما ضاق به الوضع 
السياسي آخیرا لجا الی |حدی تلك القبائل» وکانت من بني عریف» فاکرمت القبيلة 
وفادته» واضافته عندها مع عائلته آربع سنوات. وحمته من کید الخصوم. فعاش 
بای ونیا میت هم باه عل ی مقر ۱23 


آرجح الظن آن الفصول التي ورد فیها نم العرب فٍ مقدمة ابن خلدون کان 
ونحن لا نستبعد علی يا حال آن یکون ابن خلدون ی نظرته ای تلك القبائل ازاء 
دافعین متعارضین: فهو ینظر ی حسن ضیافتهم وشهامتهم ومتانة خلقهم 
فیدفعه ذلك ی حبهم ومدحهم. وهو ینظر من الجانب الاخر ای ما اشتهر عنهم ف 
بلاد للغرب من میل ی النهب والاعتداء فیدفعه ذلك ای کراهیتهم وذمهم. ولعل 
هذا هو الني جعل ابن خلدون یذهب للی القول بان لکل شيء جانبین: آحدهما 
حسن ولاخر قبیح. 


من الناسب آن انقل هنا ما ذکره توينبي فٍ معرض حدیثه عن ابن خلدون 
ومو ی ضيافة العرب» حیث قال؛ "من المتع آن نلاحظ آن البحث الرانم فی 
فلسفة التاریخ الذي استمده ابن خلدون من وحشية العرب ي الغرب کان قد کتبه 
تحت حماية العرب آنفسهم. ویخیل لنا آن ابن خلدون قد تمحل الأعذار عن قراءة 
بحثه بصوت عال لنلا یسمعه مضیفوه لأذکیاء وهو يحتوي علی قدح لاذع لأفعال 
اجدادهم ۰ (34) 
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العامل السابع: 

عندماً بلغ ابن خلدون الثامنة عشرة من عمره» حلت بالغرب النکبة الکبری 
حیث اکتسحه الطاعون الجارف» فحصد منات للاألوف من سکانه» کما حصد 
للایین من سکان العالم فٍ آسیا وآوربا. وف راي الدکتور محمد فرید غازي آن هنا 
الطاعون احدث اختلالا حاسما ی التوازن بین البداوة والحضارة فٍ الخغرب» فهو قد 
آمات الکثیر من اهل الدن بینما هو لم یمس بسوء اهل الناطق الجبلية 
والصحراوية. وقد آدی هذا ای تفوق البدو علی الحضر ق العدد والقوة» مما مکن 
القبائل البدوية من الاستیلاء علی الدن ذات الاسوار النيعة التي کادت تخلو ممن 
یدافع عدها(25) 


نی اعتقد آن هذا الطاعون اضاف عاملاً جدیداً ی الفوضی السياسية التي احدنها 
اجتیاح القبائل العربية للمغرب من قبل. والواقع آننا حين ندرس الاحوال السياسية 
الأیام التي تلت نكبة الطاعون ف الغرب نجدها تجري علی نمط غریب جداً. فقد 
کانت الدول والامارات تتابع هناك» ی ظهورها وسقوطها» علی مدی فترات 
قصيرة. وکانت الزامرات والعارك والانقلابات مستمرة لا یکاد یستقر فیها ملك 
علی عرشه زمناً طویلاً. وکثیراً ما ان الابن یکید بابیه والاخ باخیه والوزیر 
بامیره(۲2۹. وکانت القبانل البدوية تشارك ث تلك الانقلابات والزامرات مشاركة 
فعالة. ولعلها کانت من آهم الاسباب فیها. وقد اشار ابن خلدون للی هذا ف احد 
فصول مقدمته» وعلله بكثرة القبانل وتعدد العصبیات التي کان الغرب یعج بها. 
ومو یقارن الغرب ی لك بالشرق. فالشرق فٍ رایه اکثر استقراراً وامناء والدولة 
فیه اطول عم وآقوی علی تثبیت النظام العام(37؟ 


مماً یجدر ذکره آن ابن خلدون دخل غمار السياسة وهي ی مثل هنه الفوضی. 
ومشکلته آنه لم یدخل فیها بخلق فقیه متزمت کما کان التوقع من امثاله» انما 
دخل فیها بخلق رجل منافق نهاز للفرص لا یکاد یستقر ی ولائه علی شیء ‏ کما 
سیاأي بیانه ی فصل قادم. وقد وقع آبن خلدون من جراء ذلك فٍ الکثیر من 
التاعپ وساعت سمعته قٍ الغرب سوء بالغاه حتی صار الأمراء لا یأمنون منه. 


کان آپن خلدون یطمح ای تأسیس امارة آو دولة صغيرة لنفسه وأسرته» لیعید 
بها مجد اسرته القدیم. والظاهر انه وجد نفسه ی نهاية الطاف فاشلاً مخذولا 
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فاخذ یتامل قٍ آسباب فشله. ویمکن القول آنه آثناء هذا التامل اکتشف نظرية 
العصبية وما لها من آهمية قٍ تأسیس الدول. 


ها فان شوم خقتانه یهقف و هام باه زیت وخرة 
موه مه رقیوا ای امک رابت امه ار ناه رت ی ۸ 
وتزیده ی مسعاه. نعم» لقد کانت له الاضي آسرة کبيرة ذات عصبيةء» واکنها 
لان ضعيفة کل الضعف یکاد لا یعباً بها آحد. ينبغي علیه اذن آن یعترف بالواقم 
ی دبا وش افامی ای ام سا 


نکاد دستبین هنا الراي الذي توصل الیه ابن خلدون اخیراً قٍ احد فصول القدمة 
حیث نراه ینعی علی اصحاب النسب العریق غرورهم بنسبهم واعتمادهم علیه علی 
الرغم من زوال العصبية التي کانت لهم ‏ الاضي. والظاهر آن ابن خلدون ینعی 
ها القول علی نفسه ایا باعتباره لحد هژلاء الغرورین بأنسابهم. انه یقول: 
"وقد یکون للبیت شرف ول بالعصبية والخلال ثم ینسلخون منه لذهابها 
بالحضارة کما تقدم» ویختلطون بالغمار ویبقی فٍ نفوسهم وسواس دك الحسب 
یعدون به آنفسهم من اشراف البیوتات والعصائب ولیسوا منها ی شيء. لذهاب 
العصبية جملة. وکثیر من اهل الامصار الناشنین ف بیوت العرب والعجم لاول 
زا هو خو سور بنللی " (438: 


لقد اصاب الأستان بوتول حین لاحظ آن حيلة ابن خلدون اصبحت بعد کتابة 
القدمة اکثر هدوءً» واشد انهماکاً نی العلم وبعداً عن السياسة» مما کانت علیه قبل 
کتابة القدمة ۰2 ان السنوات الاربم التي قضاها ث الاعتزال والتامل والكتابةء 
جعلته عارفا قدر نفسه ومدی کفایتها. فهو لم یعد ذلك السياسي الطموح اللاعب 
علی الحبال» بل اصبح متلاً ی الوقوف علی التل یتفرج منه علی مسرحية الحياة 
دون آن ینغمس فیها انخماسا کبیرً. 


العامل النامن: 
ننتقل الآن ای آخر العوامل التي آثرت فٍ تفکیر ابن خلدون» وهو العامل الذي 
یتصل بالوضم الحضاري العام قٍ الاسلام. یصح القول آن القرن الثامن الذاي عاش 
فیه ابن خلدون کان من اسوا القرون التي مز بها الاسلام من الناحية السياسية. 
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فقد جاء هذا القرن عقب سقوط الخلافة العباسية نف بغداد علی آيدي الفول 
التوحشین» وشهد القرن ناته هجوم التتر بقيادة السفاك تیمورلنك علی البلاد 
الاسلامية فٍ الشرق» کما شهد ف الغرب تحفزٌ النصاری للقضاء علی الدويلة 
الباقية للاسلام في الأندلس. 


ظهور الدولة العتمانية» وهي فترة یصعب آن تمر علی السلمین دون آن یشعروا 
النتصرة التي تکافح عن دینهم وترفم اسمه عالیاً بين الأمم. 


لا بد للفقهاء والفکرین السلمین من آن یتأملوا ف هذا الوضع وأن یبحنوا فٍ 
آسبابه. ومن المکن القول ان الکثیرین منهم آخذوا یمیلون الی تعلیل ذلك بکون 
السلمین قد انحرفوا عن تعالیم دینهم وسنة نبیهم فعاقبهم انه علی ذلك بان سلط 
علیهم الکفار. 


من الأحادیث النبوية الشهورة قوله. "بدا لاسلام غریباً وسیعود غریباً کما بدا 
تاریخ الاسلام حیث وجد السلمون فیه ما بصدق علی وضعهم السيء الذي انحدروا 
الیه . 


من الکتب الهمة التي ظهرت ي تلك الفترة کتاب للفقیه الأندلسي العروف» 
ایراهیم بن موسی الشاطبي»اسمه "الاعتصام" . وقد صتر الشاطبي الکتاب 
پبحث مسهب شرح فیه الحدیث الذکور. ومما قاله ی هذا الصدد آن السلام بدا قٍ 
اول آمره ضعیفاً مضطهداً ثم انتصر بعدنن» ولا بد له من آن برجع للی غربته من 
جدید» اذ آن ذلك سنة اته قٍ لأمم جمیعاً کما تنبا به الرسول حیث قال یخاطب 
امته. "لبم سنن من کان قبلکم شبراً بشبر» وذراعاً بذراع» حتی لو دخلوا 
حچر ضب لاتبعتموهم " . 


اد افی شره ارتام لاه نی سییر نیم ریق رسای 
ژاتهرات امن عخ لته اعیویا هن اسیم امل,المو سنوت تقایت افل 
صبح 
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مما یلفت النظر آن نجد ظهور کتاب فٍ دمشق یبحث فٍ نفس الوضوع الذي 
بحثه الشاطبي وف زمن مقارب لزمنه. وهذا الکتاب للفقیه ابن رجب الحنبلي 
رسمه اهویه ااسلام ‏ «بوحی تقارن یی قرحقین عم فشلهاً غریبا ق القنسات 
وی النتانج. فکلاهما یقول بان الاسلام بدا غریبا ویعود غریباء وکلاهما یقول ان 
هذه سنة اه فٍ الأمم 9 


ان ظهور هذین البحشین في زمانین متقاربین احدهما ني اأندلس والاخر ني الشام 
یجدر دکره لن ابن خلدون کان معاصراً للشاطبي والحنبلی تقریبا» ومن 
الختمل انه کان یشارکهما التشازم حول مصیر الاسلام علی وجه من الوجوه. 


یصف الاأستاذ بوتول ابن خلدون بانه "فیلسوف دور انحطاط "» ویقول ان 
نظریته توحي بالكابة والتکمش اذ هي نتيجة خبرة ق تاریخ انحطاط عاش ابن 
خلدون فٍ وسطه» ولو قورنت نظرية ابن خلدون بنظریات اولنك الذین کانوا 
یعیشون ف آوربا عبر البحر التوسط ق العصر ناته لظهر بینهما فرق کبیر. 
فالتاریخ الاسلامي کان قد استنفد وثبته» وما تنطوي علیه من قوة» بینما کان 
لتاریخ الاوريي یدخل عصر الدهض422) 


ویقول جورج سارتون: ان مقدمة ابن خلدون کتاب ذو نزعة سودائية 
(۱۷]6۵120600110)» وان ابن خلدون کان من رواد النزعة التشازمية التي ظهرت 
اخیر شبنجلر ملف کتاب " انحطاط الغرب بٍِ 


ویعتقد کرأمر آن ابن خلدون جم التشازم. وهو بحاول مقارنة ابن خلدون بای 
العلاء العري فٍ هذا الشأن حیث یقول بأن تشاژم ابن خلدون کان تشام عالم 
بینما تشاوم العري کان تشاژم شاعر» ومصدر هنه العاطفة عند الرجلین هو 
الانحطاط العام الني هوت الیه الدولة العرپی[44) 


یبدو آن اين خلدون کان قد تأثر بوضع الغربة الذي حل بالاسلام ف عصره» 
علی منوال ما تثر به زملاژه الفقهاء. فهو مثلا یقارن فٍ مقدمته بین احوال 
السلمین فٍ الصدر الاول واحوالهم ف زمانه» فیقول انهم کانوا ی الصدر الأول لا 
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یترددون عن افساد دنیاهم قٍ سبیل اصلاح دینهم» بینما آصبحوا قٍ زمانهم 
لذخیر یجرون علی العکس من ذلك حیث یصدق علیهم قول الشاعر: 
کرفم یلا مخمتیور ینت . .فا هقی رلا تیا ری 9۳ 

ولکن ابن خلدون یخالف جمهور الفقهاء من ناحية آخری. فالفقهاء کانوا بوچه 
عام یعتقدون بامکان انقاذ الاسلام من غربته عن طریق الرجوع ای السنة النبوية 
ااول ‏ ولهتا کل لفقهاه بزلون لوط ولصتراخ ی شمیلن«کعریضی الستلیی: عا 
الرجوع ای السنة. آما ابن خلدون فکان رایه آن غربة الاسلام آمر محتوم لا مناص 
منه ولا جدوی من الوعظ والصراخ فیه» وما علی السلم الا آن برضخ للواقم کما 
هو وینجرف معه. یقول بوتول: ان الجبرية ظاهرة يٍ کل صفحة من صفحات 
انقدمة ویلوح آن ابن خلدون یقول ي کل دقیقة: "لن ما اعتر عنه من سنن التاریخ 
بورت للعم؛. واکن هیا هوهان العاله * (48) 


یصح وصف ابن خلدون بانه "متشانم واقعي" وهو بذلك یختلف عن 
التشانمین الثلیین الذین یعزون فساه الوضع ای سوء اخلاق الناس. ان ابن 
خلدون لا یری للناس ۲ ق افساد وضعهح» فهم قِ نظره آلات صماء یتحرکون 
حسب قوانین الجتمع الذي یعیشون فیه. ولو قارئا بین ابن خلدون وبین آبن تيمية 
لنعاشن قبله پرفن قصیو لرانتا بیجهما طاوها راضحا ن هدا الضدن, لد قضی 
ین تيمية اکثر ايامه ٍ ِ و کان ب گت خازها بان شنت فسات السلمین 
لاو . + وف قاومه صحاب لبد : من جراء لك ی ِ کثیراً حتی 
مات اخیرً وهو و 1۵1 


نحن لا نعرف علی وجه اليقین راي ابن خلدون فٍ مسلك ابن تيمية. آرجح 
الظن آنه کان لا يرتضي نلك السلك و یراه عبثً لا طائل وراءه. واحسبه یلوم آبن 
تيمية قاثلاً: ین فتدعو ای اصلاح 
الجتمع من غیر معرفة بالقوانین الذي یسیر علیه الجتمم" . 

ان من مفارقات تلك الفترة آن یظهر فیها هنان الرجلان اللنان یُحتان من اعظم 
مفكري الاسلام. فلقد نشا کلاهما ٍ بينة فقهية متزمتة» وشارك کلاهما فٍ 
و هی ی ها ی سای ان ناس 


133 


تال" بینماً شارك الثاي فیها ۷ ساس " واقعي " ۰ کان ابن تیمیه قِ مسلکه 
السياسي مخالیاً صارماً لا يداري ولا یراوغ. وکان ابن خلدون فیه انتهازياً منافق 
يجري مع التیار. وکان الانتاج الفكري لکل منهما ملائما لسلکه السياسي . 


یعتقد ابن خلدون آن من العبث علی الفرد آن یناضل قٍ سبیل اصلاح اجتماعي 
او سيلسي علی خلاف ما تقتضیه طبيعة الجتمع. ویظهر راي ابن خلدون هذا 
بجلاء فٍ احد فصول القدمة عنوانه؛ "ن الهرم انا نزل بالدولة لا یرتفع " ۰ یقول 
اپن خلدون: "انا کان الهرم طبیعیاً ف الدولة کان حدوثه بمثابة حدوث الأمور 
الطبيعية» کما یحدث الهرم ی الزاج الحیوان. والهرم من الأمراض الزمنة التي لا 
یمکن دوازها ولا ارتفاعها لا آنه طبيعي. وقد یتنبه کثیر من هل الدول ممن له 
يقظة ی السیاسة» فیری ما نزل بدولتهم من عوارض الهرم» ویظن آنه ممکن 
لحقها بتقصیر من قبله من اهل الدولة وغفلتهم»ولیس کذلك» فانها آمور طبيعية 
للدولة» والعواند هي الانعة له من تلافیها. والعواند منزلة طبيعية اخری» فلن من 
ادرك مثلاً اباه واکثر اهل بیته یلبسون الحریر والدیباج» ویتخلون بالذمب فٍ 
السلاح والراکب» ویحتجبون عن الناس فٍ الجالس والصلوات» فلا یمکنه مخالفة 
سلفه اي ذلك یی الخشونة قي اللباس والزي والاختلاط بالناس» اٍذ العواند حیننذ 
تمنعه وتقبّح علیه مرتکبه. ولو فعل لرمی بالجنون والوسواس یٍ الخروج عن 
العواند دفعةء وخشی عاندة نلك وعاقبته نف سلطانه. وانظر شأن الانبیاء ی انکار 
العوئد ومخالفتها لولا التایید الالهي والتصر السماوي. ۰۰" (48) 

یبدو آبن خلدون ی هنا کانه ينتقد ابن تيمية وأمثاله من الفکرین الثالیین الذي 
یحاولون اصلاح الدولة آو الجتمم عن طریق اصلاح العادات. آن العادات ی راي ابن 
خلدون کالظواهر الطبيعية» والناس یخضعون لأمرها دون آن یستطیعوا اخضاعها 
الناس» وربما آدی به الامر لی عکس ما برید. 

قد یسال هنا سانل. این ذمب آثر البينة الفقهية التزمتة التي نشأ ابن خلدون 
فیها؟ ومانا صنع ابن خلدون بما آمر الاسلام به من وجوب الاصلاح جهد الامکان. 


بخیل لي آن ابن خلدون لم ینس هنا عندما ادلی برایه الانف النکر» وریما کان 
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ذلك من دواعي الحيرة والصراع في نفسه. الواقم آنه لم یحرك الباب مغلقاً کل 
ارتلا مق معصقد الط بخیم علله نمی کل ان یمری ما ها جقعی 
طبیعة ی الني نی فیه . ات هنا جاء آبن خلدون برأیه القائل : 
قِ مجتمعه» حیث وجد 1 9 عم اساس العصبية .والفرد الذي 
عصبية له تزیده قٍ محاولته الاصلاحيةء يجب علیه آن بسیر مع الناس آینما 
ساروا وینجرف مم تیارهم. 


بیدو ابن خلدون ف بعض عباراته کانه یعتقد بان اه خلت الجتمع واجراه علی 
سنن مرسومة علی منوال ما اجری الطبيعة» ولکنه قادر آن یغیره تخییرا شرت نا 
راد ولهفا ارسل الفتبیاه ولیدهم بحضره الشماوی: معتی هذا اش آلبندن الاجماعة 
لا تتفیر الا علی ايدي الاأتبیاء الذین یرسلهم انه. آما الفرد العادي فلیس من شانه 
ولا ی مقدوره آن یغیر شیناً منها. انه عبد انه خاضع لشینته ولابد له من آن 
یصبر علی قضاء انه وقدره. یقول آبن خلدون ‏ نهاية الفصل الذي اشرنا الیه: 
اه دا وله ففقا سه له ال و کته ان تراد وخوده عل سا ق فیدر 
ولکل اجل کتاب ۰ (48) 
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الفسل الثامن 
زناد النظرية 


استعرضنا نی الفصل السابق مختلف العوامل التي اسهمت فٍ تکوین عقلية ابن 
خلدون. وقد لاحظنا آن تلك العوامل جاعت آلیه من منابع شتی» نفسية 
واجتماعية وحضارية. انما هي کلها تقریبا تکاد تتجه نحو ثارة الحيرة آو الصراع 
لنفسي فیه. وهذا مما جعله یختلف عن الکثیرین من مفكري عصره. 


اننا لا نتوقع تفکیراً مبدعاً من انسان ینظر ف الأمور نظرة مطمنة لا حيرة 
فیهاء از هو ینظر ف الامور من ناحية واحدة» وهو واثق من صحة مایری» فلیس 
لدیه مشکلة ذهنية تقلقه. آما الحاثر الذي تضطره الظروف ای رزية مور من نواح 
متضانقه فهو قلق ماحات لا پبری ایة"قلمیة عتها صمیحا :و۷ بد له می: رن 
یبحث عن حل یعالج به قلقه والتیائه» وربما ادی به الحل ای الاتیان بفکرة جديدة 
لا یعرفها الواثقون الطمننون. 

لقد تام القدر لاين خلدون آن یمر بفترة من الحيرة والقلق» تحت تأثیر 
العوامل التنوعة التي اسلفنا نکرها. ویصح آن نقول ن عقلیته اصبحت من جراء 
ذلك بمثابة القنبلة الضخمة التي تراکمت فیها الواد التفجرة. وهي ی حاجة ادن ای 
زناد صغیر یدفعها نحو الانفجار. 

شبهنا این خلدون بنلك الرجل البغدادي الني ذهب ای القهی ومو خالي البال 
من اية نية لقتل غلام القهی» ثم حدئثت مشادة بسيطة بینه وبین الغلام جعلته 


139 


یندفع نحو قتله اندقاعا لا شعوریاً مفاجناً. ان هذا التشبیه ساذج قد لا یرضی عنه 
بعض الباحخین التعمقین»ولكني مع نلك آراه صالماً اتصویر حالة این خلدون اخناء 


اللاحظ ف آمر این خلدون انه عندما اعتزل الحياة السياسية واعتکف ‏ قبیلة 
بني عریف فٍ الصحراء» 2 یکن ناویا آن یکتب القدمة» ولم یخطر بیاله آنه اثناء 
عتزاله سینشیء علماً جدا حتی التریخ العام الذي انجز تاليقه اخیرًء لم یکن 
مقشتوتا فٍ بداية الأمر. کان کل قصد ابن خلدون ٍ البداية هو آن یکتب تاریضا 
هلت بای و۱ 1 . ولکنه لم يکد یبدا بعمله حتی وجد نفسه آنه لا یستطیم 
ان یکتب تاریخا للمغرب من غیر آن برجم ای کتب التاریخ آلشهورة» کتاریخ 
الطبري والسعودي وغیرهما» لیدرس مدی ارتباط تاریخ الغرب بتاریخ الأمم 
الاخری بوجه عام» والدور الني لعبه الغرب في التاریخ الاسلامي بوجه خاص. 


والظاهر آنه حين آخذ یتغلغل ی مطالعة تلك الکتب وجد فیها اخبارا لا تطمنن 
الیها نفسه ولا یمیل الیها عقله. ولعل هذا هو الني حفزه ای آن یکتب مقدمة 
تطاریخه ین السیت نع جعله: بو ق عف ات ار یقآ ای خلذرخه کر 
طالعت کتب القوم» وسبرت غور امس والیوم» نبهت عین القريحة من سنة 
الغفلة والنوم... 20۰ 


یشیر آبن خلدون فٍ هذا بصراحة ای آن قریحته قد تنبهت عند مطالعته لکتب 
التاریخ. وقد یواجهنا هنا سال: اکان ابن خلدون ينوي عند تنبّه قریحته آن یجعل 


قیص الخاطر: 

منك قرانن تدل علی آن این خلدون کتب القدمة تحت تاثیر مفاجیء من فیض 
الخاطر. اٍنه یعترف بذلك ویعزوه الی الالهام حیث یقول: " ونحن الهمنا لته یی ذلك 
لهاماً .۰۲*۲۰۰ ومو علاوة علی ذلك يبدي تعجبه من الطريقة التي انبدقت بها ی 
ذمنه افکار القدمة» فیقول: ".۰ فاقمت بها اربعة اعوام» متخلیاً عن الشواغل 
کلها»ء وشرعت ‏ تالیف هذا الکتاب وأنا مقیم بها, واکملت القدمة منه علی ذلك 
النحو الغریب» الذي اهتدیت الیه ف تلك الخلوة» فسالت شابیب الکلام والعاني علی 
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۲ 5 25 ظ 


الفکر» حتی امتخضت زبدتها» وتألفت نتانجهاءوکانت من بعد ذلك الفينة الی 
که ی (4) 

یخیل لي آن آبن خلدون کان ناویا ٍ البداية آن یجعل القدمة بضم صفحات ثم 
یاخذ بعدها بكتابة تاریخه» ولکنه لم يکد ينتهي من تلك الصفحات حتی انفجرت 
قریخته: واتصنیت علية الخواطر حول خاطرا بعد خاطر, وغقد دلف وحد نقسه آئه 
ا ينتهي من فصل حتی یتفتح له موضوع لفصل جدید» وکلما ظن انه اکمل 
البحث شعر آن هنك نقصا فیه ولا بد له من البحث فیه من زاوية آخری. 


مما یدل علی هذا ما نجده نی القدمة من تهافت وفوضی ِ التبویب والتنسیق. 
فهي في الواقع غیر منسقة آو مرتبة ف نظام اعد سابقاء وکثیراً ما نری فیها تکرار 
مملاً ومفارقات غیر مستساغة. وهذا یدل علی آن ابن خلدون کتبها عجلاً تحت 
تأثیر فیض الخاطر. ولو آنه کان قد اعد نفسه لها قبل آن بیدا الکتابة لراینا آفر 
ذلك قٍ التنسیق والترتیب. 


آن هذا مر مالوف ی معظم الکتب التي تزلف تحت تأثیر الالهام الا ومن غیر 
تحضیر سابق. فهي قد تکون کتبا ابداعية عظيمة وتنال شهرة بین الناس 
واننعةء ولکدها ق للوقت نات لا خخلو من الخبط والخلط ولاستطراد الذي هو ق 
غیر محله. ولیس من الانصاف آن خلوم الولف ث مذا. فهو لو عمد اثتاء الكتابة ال 
من التنسیق والترتیب لفاته الکثیر من شوارد الالهام البدع» ولربما فقد 
الکتاب بذلك روعته. 


ان الزلفین الحدیتین استطاعوا آن یتدارکوا هنا النقص ي تالیف الکتب. فهم 
یحرصون علی اقتناص الخواطر وشوارد لالهام ی قصاصات من الورق» ولا 
یتوانون عن تسجیلها فورا عند سنوحها قٍ ذهنهم مخافة نسیانها. ثم یضیفون 
البها العلومات التي یجمعونها من الراجم والصار الخطفة. حنی اذا شعروا 
بالکفاية منها عمدوا یی وضع هیکل الکتاب بفصوله واقسامه» ثم یشرعون بعدنذ 
بالکتابةء فیخرج الکتاب فٍ النهاية وهو ق الخالب جامع بين روعة الابداع وجودة 
التنسیق . 


ان هذه علی آي حال طريقة حديثة لم یکن یعرفها القدماء معرفة وافية. ومن 
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الستحیعت آن یکون این خلدون عارفاً با اومتعا لها اقاه که ااقدمه:.-ولهان 


اکفل ای تعلیو کلف القفیته و مفم یو یا لا اوه اس 
نشهر *". وهنا آمر یلفت النظر» ذ من العجیب حقا آن یتم تالیف الکتاب الذي 
يحتوي علی مثل تلك النظرية الکبری فٍ مثل تلك الدة القصيرة. ولا یدرك هذا الا 
آلذین یعانون تألیف الکتب ویعرفون مشقتها. 


و ی اتب ی یت و 
الیها " . ولکنه فیما یبدو لم یستطع آن یحسن من وضعها کثیراً. وربما صح 
القول انه ی بعض اضافاته زاد القدمة ارتباکا وخلطا. 


انه عبقري ملهم. والعبقري معذور علی آي حال! 


السر الخفي: 

یصف الاستاذ ساطع الحصري حالة ابن خلدون النفسية اثناء کتابة القدمة 
فیقول. "فانني عندما اتأمل فیما کتبه این خلدون في هنا الصدده اجزم بان 
توصله الی مجموعة الاراء البتكرة الکثيرة السطورة ق القدمة» انما کان حدث من 
جراء "*تدفق فجاني "» بعد "حدس باطني" و "اختمار لاشعوري"» کما لاحظ 
ذلك بعض علماء النفس قٍ حياة عدد غیر قلیل من الفکرین والفنانین» وق تاریخ 
عدد غیر یسیر من الابتکارات والاکتشافات... ذلك النوع من " التدفق الفجاني ۱ 
الني یحمل الفکر علی "التعجب من نتلنج تفکیره " ویوصله احیناً لی النظر الیها 
علی آنها تب الهامية "» تصدر عن "قدرة خارجة عن نفسه "» کانها تلقی الیه 
اقا ۶۳ 


ان ازید الحصري ‏ هذا القول. ویخیل لي آن این خلدون اثناء انهماکه الفاجیء 
کتابة القدمة کان کالخترع الني تومض لٍ راسه فکرة خاطفة فیتکب علی 
اختراعه وهو بسال نفسه متعجبا: لانا لم تطرا بباله تلك الفکرة من قبل. 
فالعروف عن الکثیر من الخترعین آن آحدهم قد یحاول اختراع آلة ما خلال مدة 
طويلة فلا ینجح. انه یداب علی التفکیر قٍ اختراعه ویعید التجربة فیه مرة بعد 
مرة دون جدوی. وعلی حين غرة» ق لحظة ذهول او استجمام» نراه یقفز صارخا 
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حیث یشعر بأنه وجد الحل الطلوب. وعند هذا یتضح له هیکل الاختراع علی شکل 
من الوضوح غریب. 


ویقع مثل هذا للمفکرین العظام من اصحاب النظریات العلمية الشهورة. یرو 

آن آرخمیدس مثلا آنه کان ۳ فٍ مشکله فيزيائية شم دخل الحمام» ولم یکد 

یغطس ق الاء حتی جاه الحل فجا. فخرج ای الشارع عاریا وهو برکش صارخا: 

" وجدتها " . وکذلك یروی عن نیوتن» فقد کان هنا العبقري العظیم جالساًٌ بجانب 

شجرة تفاح یتأمل ف السماء وهو حانر یسائل نفسه: کیف تدور الأفلاك ی نظام 

ثابت لا تتعداه. ثم سقطت پجانبه تفاحة فکان سقوطها حافزاً له لانشاء نظرية 
الجاذبية الشهورة. 


یحدثنا الدکتور هاردنج ی کتابه " تشریح الالهام " عن کثیر من الفنانین 
والشعراء الکبارآنهم عند انشاء قصاندهم او قطعهم الفنية الشهورة یقعون ي حالة 
نفسية مباغتة لا یعرفون ماتاها فٍ آنفسهم» » وکثیراً ما تفیض القريحة لدیهم فیضا 
1 0 . وهم یشعرون آنذاك کأن قوة خفية خارجة 


عن ارادتهم تملی علیهم املاء.. 


نسبوه ی الجن والشیاطین. فکان لکل شاعر منهم شیطان خاص به یلهمه 


ان التعلیل الني یی به بعض علماء النفس ی هذا الصدد هو آنهم یعزون 
الابداع ال فعالية اللاشعور ی ذمن الاتسان البدع. فاللاشعور یخزن جمیم 
العلومات والذفکار والتجارب التي ترد ای الذهن . وعندما تنتاب الانسان حيرة حول 
مشکلة من الشاکل العويصة. آذ هو یحاول التأمل فیها والعنور علی حل لهاء تاخذ 
فکرتان آو اکثر فیما بینهاء وقد یکون الحل فٍ هنا الترابط» وعند هذا یهب الانسان 
فرح تالهان شیتکندعیه ریا : 


یبدو آن آبن خلدون عند ابداعه لنظریته الاجتماعية الکبری کان فٍ مثل هذه 
الحالة النفسية. فقد رینا ‏ الفصل السابق کیف کانت العوامل التنوعة تبعث فیه 
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رع تیا ها سرت یه وه ی وهی با تفت 
آثناء انغماسه فٍ معمعة السياسة واختلاطه بشتی انواع الناس. ثم آتیح له اخیرا 
آن یهرب من السياسة ویعتزل الحياة لكي یکتب تاریخا للمجتمع الذي عانی فیه 
آلحيرة. ان لاشعور این خلدون کان آنناك مفعماً بالعلومات والتجارب» ولا بد لك 
العلومات والتجارب آن تتفاعل هنالك وتتلاقح من جراء تلك الحيرة. 


اغلاط الورخین: 

یشیر ابن خلدون ی اول القدمة الی الأغلاط الکثيرة التي وجدها ف کتب 
التاریخ. فهو یقول: ان هنه الغالط زلّت فیها اقدام الکذیرین من الزرخین الثقات 
ونقلها عنهم الكافة من ضعفاء البصر والغافلین عن القیاس» حتی صار فن التاريخ 


وينتهي ابن خلدون من ذلك ای القول بان التاريخ محتاج اٍذن الی " العلم بقواعد 
بینه وبین الغانب من الوفاق آو بون ما بینهما من الخلاف» وتعلیل التفق منها 
والختلف» والقیام علی آصول الدول واللل» ومبادیء ظهورها» وأسباب حدوثها» 
ودواعي کونهاء واحوال القانمین بها واخبارهم» حتی یکون مستوعبا لأسباب کل 
حادث, واقفا علی آصول کل خبر. وحینئذ یعرض خبر النقول علی ما عنده من 
القواعد ولأصول» فان وافقها وجری علی مقتضاها کان صحیحاء ولا زتفه 
۳ 1 ی ۱0( 

من المکن القول آن وضع مقیاس لتمحیص الاخبار لم یکن بالامر الجدید ٍ 
لاسلام. فللعروف عن الحدخین انهم انهمکوا منذ الصدر اثأول ق وضع القواعد 
علن التظر ق لاسانیده قق سس الرواع لین نقلرا التحانیت: فما کان .مها 
منقولا عن طریق رواة صادقین آخنوا به والا رفضوه آو ضتفوه. وحاول بعض 
الزرخین اتباع هذه الطريقة قٍ تمحیص اخبارهم آحیانا. 


قذهی«العتزله نی هدا اسان شدما آخون حیته خایلوا تتخیصی افیا 


144 


والاحادیث عن طریق اخضاعها للعقل الجرد وقوانین النطق الصوري. وکانت لهم 


فِ لك صولات وجولات . 


وجاء ابن خلدون آخیرا پرفض الطریقتین معا. فهو من جهة یقول بان طريقة 
الحدثین قد تکون صحيحة ی مجال الأخبار الشرعية, الا آنها لا تصح ق مجال 
آتخبار التازیخیه ۳ ۰ وهو یتوان ایضا ان الرواة شهها کانوا خایقین ق مرواب لاختار 
فان الکذب قد یتطرق الیهم» من حیث لا یشعرون» نتيجة التشیم للاراء والذاهب 
او نتيجة النمول عن القاصد لو غیر نللی(12) 


وابن خلدون من الجهة الأخری یرفض طريقة العتزلة العقلاتبین. فالعقل الجرد 
لا یجوز آن یْتخذ مقیاسا لتمحیص الاخبار» اذ آن الامکان العقل الطلق یختلف ‏ 
اساسه عن الامکان الاجتماعي الواقعی (12) 


یرید آبن خلدون آن یقول بان القیاس الصحیح الذي یمکن به تمحیص آخبار 
التاریخ هو فهم طبانع الجتمع. ومن هنا وجدنا ابن خلدون ینکب علی کتابة القدمة 
یرید بها تبیان تلك الطبانع. وکانه یرید من الذرخین الذین یأتون بعده آن یعرضوا 
اخبارهم علی تلك الطبانع فیقبلوا بما کان ملائما لهاء ثم برفضوا البقية. 


ان السوال الني نواجهه هنا. ما الذي جعل ابن خلدون غیر راض عن آخبار 
لتاریخ؟ ولانا انفرد بین الورخین بهذه الطريقة الجديدة التي جاء بها لتمحیص 
الأخار 4 

9 


نحن نعرف عن طبيعة الانسان بوجه عام آنه یمیل ای تصدیق الخبار التي 
تلائمه ویکذب ما عداها. وکثیرا ما نری رجلا ناضحج التفکیر وهو یصدّق بالخبر 
لضعیف او السخیف» ویطرب له» ویعده من الأخبار الصحيحة التي لا غبار علیهاء 
تیتضا هوق یکی خیرا خر تیی مل تا اس تن هه 


تعضح: هدا بضفة اه اي لاخبار الق تمس مضاخنا او خراطفا و عقانیتا 
ولابد لنا من آن نتعصب لها آو علیها قلیلا و کثیرا. 


ان هذا هو الذي جعلنا نسال عن الدافع الني دفع ابن خلدون الی آن یعد الکثیر 
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من آخبار التاریخ مفلوطة. فهل هي مغلوطة حقاً ام آن ابن خلدون رآها کذلك نها 
لا تلائم ما ی نفسه من میول خفیة؟ 


یستعرض ابن خلدون ف الصفحات الأولی من مقدمته بعض للاأخبار التي نقلها 
الزرخون قبله» فیسهب ی تفنیدها ویعتبرها مخالفة لطبائم العمران. ولکننا حین 
ندرس تلك الأخبار لا نراها واهية ای الحد الذي ذکره ابن خلدون» وربما کان 
فا ها کظوها هشال شش ااتهریا ای اشیی ی وه اعق ال 
ذلك آن بعض تلك لاخبار هي مما ینسجم مع منطق نظریته الاجتماعية. 


یقول الدکتور طه حسین: "علی آن ابن خلدون لا يراعي دانماً الدقة التامة ف 
تطبیق طریقته آو هو بعبارة خری لا یستطیع آن یقاوم عوامل آخری توثر فیه آیما 
تأثیر» فهو احیاناً یتاشر بالدین الذي کان فعله ف تلك الرو ابلغ من فعل التريية 
والبیئة حیث کان ی خذلك العصر یاخذ بناصية آوسع الأذهان حرية وأوفرها 
تسامحا... واحیان یتاثر ابن خلدون بعامل الصلحة الشخصية فیحید عن 
طریقته» فهو قد عاش ف ظل دولة للوحدین وسعی ل نیل رضاهم بمحاولته آن 
یثبت صحة نسب زعم موسس للاسرة أنه یصله بالنبي. .بل لن ابن خلدون 
یمزج نقده احیانا بسذاجة تدعو ای الضحك فهو یکذب بدا آن الخلیفة هرون 
الرشید کان یرب الخمر لانه کان جم الورع يصلي منة رکعة ی الیوم ولأنه کان 
غود 93 وج عم « (14) 


ان هنا النقد الذي وجهه طه حسین علی ابن خلدون لا یخلو من صواب. فابن 
خلدون اي تنفیده لبعض اذخبار التاريخية لم یکن يجري علی النهج الاجتماعي 
لذي آراد هو من الزرخین آن یجروا علیه. ٍنه یقول عن الرشید مثلاً. " فحاش اه 
ما علمنا علیه من سوء وأین هذا من حال الرشید بما یجب لنصب الخلافة من 
التین والعدالةم وما کان علیه من.ضحلية لعلماه وافرلياء ,۲۰۰ 1 لبه یقول .مدا 
ی الوقت الذي یقول ی موضع آخر من مقدمته؛ آن ابتاء الجیل الثالث ف کل دولة 
ینسون عهد البداوة والخشونة التي کانت فٍ ول الدولة وینغمسون ق الترف للی 
غایته "بما تفنقوه من النعیم وغضارة العیش» فیصیرون عیلاً علی الدولةء ومن 
جملة النساه والولدان... ویلتسون علی التاس في الشارة والزي ورکوب الخیل 
وحسن الثقافة یقوهون بها..." ۰۲۹ عندما کتب ابن خلدون ها الکلام نسی آنه 
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یمکن تطبیقه علی هرون الرشید الذي دافع عنه قٍ آول مقدمته» حیث کان الرشید 


مهما یکن الحال» فقد اتفق آکثر الباحنین علی آن ابن خلدون لم یطبق نظریته 
الاجتماعية علی الأخبار التي وردت قٍ تاریخه الکبیر. فهو قٍ تاریخه لم یکن یختلف 
عن غیره من الزرخین اختلافاً کییرً. وقد نشار احد الباحثین الی آن ابن خلدون 
بمقدار ما پرتفم ‏ نظریته الاجتماعية نراه یسف نف تاریخه. انه هناك قٍ واد وهو 
هنا فِ واد آخر. 


ماذا نستخلص من ذلك؟ یغلب علی ظني آن ابن خلدون لم یکتب مقدمته 
لغرض تمحیص الأخبار کما ادعی . انما هو کتبها تحت تأثیر دافم غامض انتفض 
به فجاة» وکانه وجد قٍ هنا الدافع علاجاً للحيرة التي سیطرت علی ذهنه زمنا 
طویلاً. 


تغیر ابن خلدون: 

آشرنا من قبل یی آن ابن خلدون قد تغیر تغیرا لا یستهان به عند خروجه من 
عزلته. فبعد ما کان يجري وراء السياسة جریا متکالبا فیه کثیر من التقلب 
والانتهازية نجده الآن یحاول الابتعاد عن السياسة قلیلاً آو کثیراً. لقد رجم ای 
تونس وانکب علی البحث والتدریس حتی تم ملفه ونقحه. ثم رفم نسخته للی 
التلطان ان الفباس: ققتلها الستطان سحه بقیول .تشه ولا شعر این خلیوم 
بان السلطان قد یعود ال استصحابه فٍ حملاته والی الزج به قٍ تلك اليادین التي 
آصبح یمقتهاء خطرت له فكرة الحج یتوسل به عذراً ی السلطان» فتضع الیه آن 
یخلي سبیله ویاذن له ف قضاء الفريضة. وما زال به حتی آنن (م(17) 

الظاهر انه لم يکن پرید قضاء الفريضة بقدر ما کان پرید الابتعاد عن جو 
السياسة التي آتعبته. وقد نزل قٍ مصر اخیرآ. وهناك اخذ یشتفل فٍ القضاء من 
جهة وی البحث والتدریس من الجهة الاخری. وق مصر ادخل ابن خلدون بعض 
تطهن علن القنسه بر جرام فزای 1118 


یقول الدکتور علي عبد الواحد واي؛ ان ابن خلدون ریما عاوده داژه القدیم, 
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یت رماع ها اف ای 
حیاته. وذلك عند ملاقاته لتیمورلنگ خارج أسوار الشام(9". و قد استعمل ابن 
خلدون ف مقابلة تیمورلنك عین الطريقة النافقة التي کان تما من قبل فٍ 
سلوکه السياسي القدیم . کما سیاي شرحه ی فصل قادم. وبعد آن نجح این 
خلدون ی مقابلة تیمورلنك ونال حظوة غیر قلیلة لدیه»التمس وسیلة للابتعاد 
عنه» حیث رجع ال مصر لیواصل قیها البحث والتدریس. 


اصبح پرید آن یوسس "علما جدیدا" بعد ما کان برید آن یوسس " /مارة 


الانسجاب والرجوع: 

بصف توينبي الشخصية الخلاقه 4 بکونها تمر آخناء فترة الخلق بحالة صوفیهة 
خاصة یتحزر فیها صاحبها من علاقاته الاعتيادية ویسمو قٍ جو آخر متصل بسر 
الوجود . 3 توينيي ن هذه الفترة تاألي عادة عندما تنسحب الشخصية من 
الجتمع وت تعتزل الناس» وبهذا یحدث علیها تحول کبیر ترجم به اخیرا ی الناس 


بصورة جدیدة. ویطلق توينبي علی هذا مصطلح الانسحاب والرجوع 
([۷۷۱۵۵۱۲۵۷۵ 0 ظ۲باا۳6) . 


والشخصية هذه قد تنسحب من الجتمع من تلقاء نفسها آو هي تفعل ذلك 
شا عمط ااظرری اتحرسله مار رمع هقاس ااخصته. سا رفن 
توينبي» فرصة مزاتية لتحویل نفسها للی صورة چديدة. وهذا هو ما حدث 
للکثیرین من العظماء الذین غیروا مجری التاریخ من آمثال بوذا وکونفوشیوس 
وداود وصولون وقیصر سب ومحمد ومكيافلي وبطرس الاکبر وکانط 
وغاريبالدي وهندنبرغ ولیدین201) 


مما یلفت النظر آن توينبي یذکر آبن خلدون من جملة اولنك العظماء الذین 
خضعوا لقاعدة . الانسحاب والرجوع " . ویقول توينبي ان فترة الاعتزال التي 
قضاها ابن خلدون ی القبيلة العربية تشبه من حیث قیمتها الابداعية فترات 
الاعتزال التي مر بها آولنك العظماء قبل القیام باعمالهم التاريخية الکبری» وقد 
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تحولت شخصیته |ثر تلك الفترة. فهو قد دخل فیها سیاسیا ثم خرج منها مفکر 
اجتماعیا. 


الرجل الحدي: 

ینطبق علی ابن خلدون من بعض الوجوه ما یسمی ی علم الاجتماع الحدیث 
بالرجل الحدّي (۷20 ۷]2:21021). والرجل الحدي کما یقول الاستاذ بارك هو 
دلك الذي یوقعه القدر بین مجتمعین و خقافتین متضادتین» وبهذا یکون ذهنه 
کالبوتقة التي تنصهر فیها الخقافتان وتمعز(21) 

ان الرجل الحتي یمر ق حیاته عادة بمراحل خلافة, کما یقول الاستان 
ستونکوست. وهذه الراحل هي علی وجه التقریب کما یلي؛ 


(1) الرحلة اثول» وهي التي لا یفطن فیها صاحبها اي التناقض الذي بحیط 
شان عامة الناس. 


(2) ثم تا للرحلة الانية حیث یبدا التناقض الاجتماعي والخقافی یسیطر علی 
الرجل. فتنشا عندنذ في اعماق نفسه ازمة وتاخذ القیم التي نشا علیها بالتفکك. 


(3) وتات الرحلة الخالثة اخیرًء وفیها یحاول الرجل ایجاد سبیل للتوفیق بین 
الصراع النفضسی آقوی مما تحتمله مواهب الرجل فتتفسخ شخصیته من جرا 
۰ (22) ۱ 
لك 


معنی هذا آن الرجل الحدي قد يودي به الصراع النفسي آن یکون نا 
شخصیهة متفسخة آو یکون نذا شخصية خلاقة. فثمة طریقان مفتوحان آمامه» 
وه پندلاك احتهها کیعا لا یماک مرن تکاه‌وملنه خلی: قمی لسن من لا شناغهه 
خلقه آو ذکانه علی معاناة الصراع النفسي دون آن تتفکك شخصیته تحت وطاته. 
وهذا هو شان الکثیرین ممن یوقعهم القدر ی معمعة فكرية أو اجتماعية طاحنة. 
فیصبحون من جراء ذلك مستهترین لا آبالیین تضیع لدیهم القاییس. 

وهناك طراز آخر من الناس» اد هم یملکون من الخلق والذکاء ما یمکنهم من 
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فتاه ان سل مانتون هش هقی فیکرجون لا رلتانی ابهدا لین 
یحاولون به اصلاح عقول الناس و اصلاح مجتمعهم. وهذا هو شان الأنبیاء 
والصلحین والعباقرة. ولا مراء آن ابن خلدون کان من هذا الطراز. 


الغزی: 
الغزی الذي آرید آن آستخلصه من هذا الفصل والفصل السابق له هو آن 
الطفرة الفکرية الکبری التي شهدناها لدی ابن خلدون لم تکن من صنع یده. انها 


ان الفکر البدع» و آي عبقري آخر» لا یستطیم آن یصنم نفسه. انما هو 
صنيعة الظروف الحيطة به. یظن الأغرار من الناس آنهم قادرور. آن یکونوا عباقرة 
بمجرد آن یریدوا ذلك ویسعوا فٍ سبیله» وکانهم یعتقدون آن العبقرية تخضعم 
للقاعدة التي تقول: "من جدّ وجد وکل من سار علی الدرب وصل " . وقد یخیّل 
للبعض منهم آنه نال ما آراد فیخرج ای الناس بالافکار التافهة وهو بحسب آنها 
ستهز الدنیا. ثم تمخی به لیام کما تمخی باللایین من عامة الناس» فیموت دون 
آن یترك وراءه آثراً یذکر. 

مشكلة هولاء آنهم مطمننون ف دنیاهم لا یعانون حيرة ولا قلقاً ذهنیاً. انهم 
یفکرون علی منوال ما یفکر غیرهم من الناس» وهم وائقون من صحهة ما یفکرون. 
تاتیهم الافکار چاهزة فیاخذونها کما هي دون آن یجدوا فیها معضلة تقض 
مضجعهم آو تقلق بالهم. انهم سعداء بهذه الراحة الفکریة. وهم حین یشتهون آن 
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(افسل التاسه 


بین الکل والاجزاء 


یحاول بعض النقاد آن ینتقصوا من قيمة نظرية ابن خلدون بحجة آنه جمع 
نظریته من افکار سابقة. الظاهر آن هولاء النقاد یفترضون ق الفکر البدع آن یخلق 
نظریته الجديدة من عدم» فذا وجدوا شینا من الشبه بين افکاره وافکار بعض 
لسابقین له قالوا انه لم یات بشيء جدید. 


ان هذا راي ساذج» وهو آقرب ال مفاهیم العامة منه ال الفهوم العلمي. الواقع 
۳ آو علی صورة جديدة لم تکن معروفة من ِ معنی 2 آن 
ایداعه لا یظهر ی اجزاء النظرية التي جاء بها بمقدار ما بظهر ق ربط تلك الأجزاء 
والتوفیق بینها. ان الاضافة التي يا بها البدع ثٍ هذا لشان قد تکون قليلة جد 
بالقارنة ای الافکار التي کانت موجودة في التراث الخقاني» نما هو علی الرغم من ذلك 
قد پخطو بالفکر البشري خطوة کبيرة» باعتبار ما جاء به من تألیف جدید للافکار 

ون 5 

للالوفة 


ویصدق مدا القول علی الفترع مثل ما یصدق علی للفکر البدع. فکل 
لتق الدهشة التي نشهدها ات فِ وفع تاک احلیت ِ ترکیب کف 
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الساذج ای احد هذه الخترعات فیفتح فاه متعجباً ویقول: ما اعظم العقل الذي 
اخترعه!. انه لا يدري آن الاختراع الجدید کان نتيجة سلسلة طويلة من العقول 
البدعة» وهي کلها قد شارکت ی التمهید له.ثم جاء الخترع الأخیر فاتاحت له 
الظروف آن یکمل تلك السلسلة بعمل حاسم وجه من الوجوه. 

تألیف اين خلدون: 

یعترف ابن خلدون آن بعض السائل التي بحثها فیٍ مقدمته کانت قد وردت 
عرضا قٍ کتب العلماء والفلاسفة والفقهاء قبلهء ولکنها کانت هنك متفرَقة, 
ومخفطه وی ماد مر مقصوت تا دما قوف راودا ام امه 
الجدید 2 . آن هذا الاعتراف من این خلدون ریما کان من باب التواضع؛ انما هو 
علی آي حال اعتراف صحیح من وجهة نظر العلم الحدیث. 


یمکن القول ان ابن خلدون اطلع علی کثیر من الولفات التي کانت تزخر بها 
الکتبات ي ذلك العهد» ولکنه کان یستخلص من تكك الولفات نفکارً غیر التي کان 
اقرانه من الفکرین یستخلصونها منها. انه کان کما راینا سابقا ینظر فیها من زولیا 
مختلفة من جراء العوامل التنوعة التي کانت تحیط به وتبعث الحيرة في نفسه. 
فاخذت الافکار تتفاعل في عقله الباطن وتتخمر. ثم جاءت النهاية اخيراً حیث 
ارتبطت تلك الأفکار قٍ ذهنه علی شکل نظرية موحدة ذات ترکیب جدید 


مما نلاحظه قٍ هذا الصدد آن الافکار التي اقتبسها این خلدون من غیره لم 
تظهر عنده علی نفس طابعها الاول. فلقد جری علیها بعض التغییر والتحویر لكي 
تلائم قالب النظرية الجديدة. فنحن قد نلمح مثلاً بعض التشابه بینها وبین 
اصولها القديمة ولکنه تشابه ظاهري سرعان ما یتضاءل عند القارنة الدقيقة. ن 
ان خلدون ذو منطق خاص به. وهنا النطق لا یسمح للافکار القديمة آن تمر به 
دون آن تنطبع بطابعه الخاص. 

قد یجوز تشبیه ابن خلدون من هذه الناحية النکت البارع الني یجمع قٍ ذهنه 
نکات منوعة کثيرة» یقتبسها من هنا وهناك» ولکنه لا يألي بها عند التنکیت الا 
بعد آن یطبعها بطابعه الخاص» وبهذا تخرج النکتة منه وکانها جديدة حیث 
یضحك الناس لها بحرارة کانهم لم یسمعوا بها من قبل. 
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نون ادرعقی علجها لبق خرن وف ناما و قلب :متفه آلمدرد: 


ابن خلدون والقرآن: 

نلاحظ قبل کل شیء آن ابن خلدون قد استفاد من القرآن فٍ انشاء نظریته 
لاجتماعية فائدة غیر قليلةء لا سیما من حیث نم الترف وتبیان آثره نی هلاك 
الْمم. فقد وردت في القرآن آیات عديدة في هذا الشان یمکن اجمالها في نقاط ثلاث 
کال 


1 . بصف القران الترفین بأنهم سیب هلاك الجتمع» حیث یقول: " واذا آردنا 
۱ هه 1 هی 0 نو ۱ 2 ۲ ۲ (3) 
آن نهلك قرية امرنا مترفیها ففسقوا فیها فحق علیها القول فدمرناها تدمیر*(3 

2 . وهو یصف الترفین کذلك بأنهم یقاومون الدعوات الدينية» حیث یقول: 
" وما آرسلنا قِ قریه من نذیر الا قال مترفوها انما بما آرسلتم به کافرون (4) 
یقول؛ "وکنلك ما ارسلنا من قبلك فٍ قرية من نذیر لا قال مترفوها انا وجدتا 
آباعنا علی أمة وانا علی آثارهم مقتدون. قال آو لو جنتکم باهدی مما وجدتم علیه 
آبا‌کم قالوا بنا بما ارسلتم به کافرون (5) 


الواقم اننا نجد تشابهاً کبیراً بین هذه الفاهیم القرآنية وما جاء فٍ مقدمة ابن 
خلدون من ذء للترف والترفین. ولکن ابن خلدون حوّل موضوع الترف من اطاره 
الديني الني نشهده ف القرآن للی اطار آخر هو الاطار الاجتماعي. فالقرآن انما ذم 
الترف لکي یحذر الناس من عواقبه السينة قٍ دینهم ودنياهم. آما ابن خلدون فقد 
اعصیر لخافت افرا تخقراعیا منعتوما لا بد من وقوعه ی الحضارة, ولا یستطیع 
الناس آن یتخلصوا منه عند التحضر اذ هو یکون جع من عاداتهم. والعادات عند 
ال نون نهک ریا سایق 


ویشرح ابن خلدون شرحاً اجتماعیاً رائعاً کیف يزدي الترف باصحابه ی 
الحخلق بالاخلاق السينة کالکذب والقامرة والخش والخداع والسرقة والفجور ف 
اایمان والربا نی البایعات» ففي رایه آن ذلك امر طبيعي توتي الیه عادات الترف 
من حیث التانق فی الطابخ واللابس والباني والفرش والانية, فتتلّن النفس من تلك 
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العادات بالوان کثيرة لا یستقیم حالها معها قٍ دینها ودنياهاء حیث تضطر النفس 
الی التفنن فٍ تحصیل العاش من وجهه وغیر وجهه» وتنصرف ی الفکر ی لك 
والغوص علیه واستجماع الحيلة له» فلا تبايي عندنذ بالأخلاق الحميدة التي آمرت 
باق هار۹ 


تقو اه هام وی وشات اتفاری میا واه والانشرسان 
فیها لكذرة الترف» فیقع التفنن نٍ شهوات البطن من الأکل واللا» ویتبع نلك قٍ 
شهوات الفرج باتواع الناکح من الزنا واللواط ... فافهم ذلك واعتبر به آن غاية 
العمران هي الحضارة ولترف, وأنه انا بلغ غایته انقلب للی فساد واخذ ف الهرم 
کالاعمار الطبيعية للحیولنای *(7: 


ومن طرائف ما جاء به ابن خلدون قٍ هذا الصدد انتقاده لفكرة کانت شانعة 
بین الناس ي زمانه» اذ کانوا یقولون: "ن الدينة انا کثر فیها غرس النارنج تأئنت 
بالخراب " . یقول ابن خلدون ان الکثیرین من العامة یتحامون غرس النارنج ثٍ 
دورهم ظنا منهم آن قٍ النارنجم خاصية تودي بغارسه ی الخراب. 

دزی این شلذون. ان آلامن لیس یهت العق» نها ماه ان المسانین واخرا 
الیاه من توابع الحضارة» ِذ آن النارنج وامثاله مما لا طعم له ولا منفعة فیه. وهو 
اذن لا یخرس ق البساتین الا من اجل شکله فقط» ولا یفعل الناس دك الا بعد 
التفنن قٍ مذامب الترف. ومذا هو الطور الني بخشی معه هلاك الصر وخرابه. 
ولقد قیل مثل لك فٍ الدفلی وهو من هنا القبیل» اذ الدفلی لا یقصد بها تلون 
لبساتین بورودها» ما بین احمر وابیض» وهو من مذاهپ العرفی(8) 

ابن خلدون والفاراي: 

الفاراي من اکبر فلاسفة الاسلام» وقد عده البعض اکبرهم علی الاطلاق. وقد 
کتب في الاجتماع کتابا عنوانه "آراء آهل الدينة الفاضلة " نحی فیه منحی افلاطون 
فِ " الجمهورية نت 

آرجح الظن آن ابن خلدون اطلع علی کتاب الفارايي هذا واستفاد منه. مما یدل 
علی لك آننا نجد ابن خلدون یبدا بحثه قٍ العمران البشري بعبارات تشبه عبارات 
الفاراي شبهاً غیر قلیل. فکلاهما یقول ان الفرد من البشر مضطر ٍ حیاته للی 
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ای تمه یی تا 


فالناس ي نظر الفارايي |نما یتحاونون لكي یقیموا آود حياتهم اولاه ولكي ینالوا 
ااکمال النی: من لحله فطظرت الطبیعه التضریة قاما, آما این خلدون فلا بعترفت 
بهذا الکمال الالي الني یقول به الفارای. ففي ریه آن البشر انما یتعاونون لكي 
یحصلوا علی القوت اولًه ولكي یتمکنوا من الدفاع عن آنفسهم تجاه الحیوانات التي 
مي اعظم قوة من الانسان تانیا. 


وابن خلدون ياأتي بالأمثلة من الحياة الواقعية لتایید رئیه . فالخبز مثلأً یحتاج ی 
مواعبن وآلات / نتم الا بصناعات متعدده من حداد ونجار وفاخوري. والحنطة التي 
ویحتاج کل واحد من هذه الأعمال ال آلات متعددة وصنانع کثیرة. ویستحیل آن 
توق بذلك کله آو بعضه قدرة الفرد الواحد ...وکناك یمکن آن یقال شاأن الدفاع 
عن النفس» فالانسان بحتاج فیه ای رماحم وسیوف وتروس» وهنه لا تتم الا 
باستعمال الالات وکثرة الصنانم والواعین العدة لها(9) 


نلاحظ آن الفاراي لا یعیر آهمية کبيرة للناحية الادية من حياة الناس» ولعله 
یعذها الوسيلة للوصول بالناس ای الناحية العنوية» ومي الکمال الطلق الني تتم 
به السعادة. والسعادة نظر الفاراي هي التي تتصل بافضل قوی الانسان» وهي 
انقوی العاقلة التي لا کنال الا باعمال الروية والفکر ۰*۹ اما ابن خلدون فیجعل 
الناحية الادية آهم من الناحية العنوية فٍ الاجتماع البشري. وهو یعتبر السعادة 
التي تنشأ من توافر الناحية الادية للانسان اعظم من تلك التي تنشا عند انغماس 
ازدیتن ق نگیو المرد. وین ان کوخ ض ره لن پعسی اسیو3ه: وا ضحاب 
التفکیر العملی قد یکونون آزفر رزقاً واکثر سحادة من امل العرفة والنطق» ولهنا 
اشتهر بین الناس حسبما یقول ابن خلدون: "ان الکامل ف العرفة محروم من 
السعادة. وابن خلدون یقصد بالعرفة هنا تلك التي تسمو بصاحبها عن فهم الحياة 

مج |17 1 
الواقعية 
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نستطیع آن نقول بوجه عام ان الفاراي انما کتب کتابه من آجل غاية وعظية. 
انه پرید آن یپین للناس کیف ینالون الکمال والسعادة الطلقة. وهو لذلك میز في 
کتابه بین آراء اهل الدينة الفاضلة وآراء غیرهم من آمل الدن السافلة. ومما یلفت 
النظر آنه حین دکر آراء آمل الدن السافلة جاء بتحلیل اجتماعي لا یخلو من 
واقعية» وکانه آراد به وصف احوال الناس وعاداتهم التي یتخلقون: بها فعلا ی 
حیاتهم الاجتماعية الراهنة. ولکنه وصف تلك الأحوال والعادات قٍ سبیل آن یذمها 
ویذکر عواقبها الوخيمة علی الجتمع. وهنا تظهر ميزة ابن خلدون بالنسبة للفارايي . 

لقد ملاً ابن خلدون مقدمته بوصف احوال الناس وعاداتهم» غیر آنه لم یقصد 
بها الذم کما فعل الفارای» بل هو قصد بها آن یقول: هذه هي الأحوال التي قطر 
علیها لناس منذ خلقهم النه حتی یوم یبعنون» ولیس ی امکان الناس آن یکونوا قٍ 
الستقبل علی غیر ما کانوا علیه ی الاضي» وتلك سنة انته فٍ عباده» ولن تجد لسنة 
النه تبدیلا. 


آشرنا ی فصل سابق ای راي الفارايي الني یقول فیه ان الرئیس ف الجتمم هو 
کالقلب بالنسبة للبدن» فاذا صلح الرنیس صلح الجتمع کله. معنی هذا آن اصلاح 
الجتمع ی راي الفاراي سهل جداء | هو یعتمد بالدرجة الأْولی علی اختیار رئیس 
صالح له» وبذا یسعد الناس وتنتظم احوالهم. ویعند الفارايي باسهاب صفات الکمال 
التي یجب آن تتوافر قٍ الرئیس لیکون صالحا صلاحا تاما. وهي سلامة الأعضاء 
وجودة الفهم والحفظ وحسن العبارة وحب التعلم وقلة الشهوات والصدق والترفم 
عن الهانة وحب العدل وقوة العزيمة والاعتدال وغیر ذلك. 


والفاراي حین یعدد هذه الصفات الثالية لا یسال نفسه: آين یوجد الرجل الذي 
تتوافر فیه تلك الصفات؟ وعلی فرض توافرها ی رجل مین کیف یستطیع الناس 
آن یهتدوا الیه ویتفقوا علی اختیاره للرناسة فیهم؟ واذا تمکنوا من ذلك فکیف یتاح 
لهم آن یرفعوه ای منصة الحکم فٍ الوقت الذي یتولی الحکم فیه ملوك طغاة یقتلون 
کل من بنافسهم علیه؟ 


ٍن الفاراي يكتفي بتخیل الرنئیس الثالي ولا یبالي بواقم الجتمع الذي یعیش فیه. 
انه یفکر کمن یعیش ی البرج العاجي» ویظن آن الناس قادرون آن یعیشوا معه فِ 
نله البرج. 
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ان هنا النمط من التفکیر لا یلائم منطق ابن خلدون طبعاٌ. ان ابن خلدون لا 
بذکر آهمية الرئیس في للجتمع ولا ینکر آن الجتمع قد یستمد کثیراً من صفاته من 
امن صالخا کلن, اور طالخاد یعست: کل القد ‏ این ملیف 
ملوکهم "۰۲۱2 ولکن ابن خلدون مع ذلك یری بان الرنیس لیس کانتا قئما نات 
بمعزل عن ظروفه الاجتماعية. انه نٍ راي ابن خلدون نتاج الرحلة التي تمر بها 
الدولة قٍ دورتها الصاعدة النازلة. فعندما تکون الدولة يٍ ابان نهختها وازدهارها 
یکون الرئیس فیها صالحا ی درجة کبیرة» ثم تبدا صفات الرئیس بالاتحطاط 
جیلا بعد جیل» وذلك تبعا لانخماس الدولة ن الترف تدریجا. 


حین نقارن بین مفهوم الرئنیس الصالح عند ابن خلدون ومفهوم الرنیس الفاضل 
له الفلرای خدری بعفی: معالم القری :ین مخطفیهما: یقول. ان خلجون: "فا 
فوجدناهم یتنافسون ی الخیر وخلاله من الکرم والعفو عن الزلات» والاحتمال من 
غیر القادر» والقری للضیوف» وحمل الکل» وکسپ العدح» والصبر علی الکاره» 
والوفاء بالعهد» وبذل الأموال ٍ صون الاعراض» وتعظیم الشريعة .۰ .والانقیاد ۳ 
والانقیاد للحق» والتواضع للمسکین» واستماع شکوی الستفغینین» والتدین 
بالشرائع والعبادات» والقیام علیها وعلی اسبابهاء والتجای عن الغدر والکر والخديعة 
ونقض العهد وامثال دلك... قعلمنا بذلك آن الته تأذن لهم باللك وساقه 


الیهم " (13) 


یرید ابن خلدون بهذا آن یقول بان الانسان لا یستطیع آن یکون رئیساً في 
البداية الا بعد آن یتصف بتك الصفات الحسنة» وعندنذ یکثر اتباعه وتقوی 
عصبیته وینفتح له طریق اللك. ویعود آبن خلدون لیقول بان اللك بعدما یتاسس 
ویصبح ورائیا فٍ الأبناء لا یبقی علی حاله» حیث ینشا الابناء نشأة مترفة فیهملون 
ما کان لابیهم الفسس من صفات حسنة. وبهذا تنحدر الدولة نحو الضعف 
والحسقل شیناً فشیناً...حتی یتاذن انه لها عاجلاً لو اجلاً بالانهیار والسقوی(14) 


خلاصة ما نقوله ی الفرق بین منطق الفاراي ومنطق ابن خلدون» آن الاول 
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منهما ببحث فٍ "ما هو واجب " بینما الثایب یبحث نی "ماهو واقع" ۰ وذلك فرق 


ابن خلدون وابن سینا: 


بعد موت الفارايي بتحو خلائین سنةء ولد قي الاسلام فیلسوف آخر لا یقل شهرة 
عن الفاراي» هو ابو علِي ابن سینا. وکان ابن سینا یختلف عن الفارايي فٍ سیرته 
العملية. فقد کان الفاراي یژذر حياة الزهد والابتعاد عن صخب الجتمح» آما ابن 
سینا فکان بشارك ق الحياة السياسية والاجتماعية مشاركة فعالة» وکان یشرب 
الخمر ویتمتم بالنساء تمتعاً عریضا. 


والعروف عن ابن سینا آنه کان من التفائلین. وکانت نظرته فٍ الکون قائمة 
علی اساس "آن لیس ٍ الامکان آبدغع مما کان " ۰ فالعالم نی رایه علی احسن ما 
یمکن آن یکون»واذا کان ق العالم شر فلیس راجعا ای ارادة انه» وانما یی من 
وجود الادة. ان النه هو الخیر الحض فلا پصدر عنه الشر. ومن الوجودات ما هو 
خیر مبرا من الشر کالامور السماوية والعقلية. وهناك نوع من الوجود هو الوجود 
الارضي» ولخیر فیه غالب عل الشر» ولشر فیه لاجل الخیر» وينبفي آن لا یترك 
خیر کثیر لتفادي شه 5 یل (15) 


خلاصة راي ابن سینا: آن العالم مقصود به الخیر اصلاء ویاي الشر عرضاً 
لور بقتضیها الخی ۰ فالتان هلا لا تکون نافعة الا انا امکن حصول الضرر 
مدها بالاحراق. والسحاب کناك لا یکون ضارا یحجب الشمس عنا الا لینفعنا بالطر 
وتروية الزرع» فلیس ی وسعنا اذن آن نتصور العالم الني نحن فیه خیراً محضا 
وکمالاً محضاً لأنه لو کان کتلك لا کان عالنا هذا ولا کان فیه محل لمکنات الوجود 
ولا للفوارق بین الاشیاء(16) 


یبدو آن هذا الراي التفائل انما جاء به این سینا لیحل به مشکلة الخیر والشر 
التي اشغلت آذمان الفکرین منذ قدیم الزمان. وقد آورد الشهرستاني ی کتابه "اللل 
ولنحل " قصة طريفة لتصویر هذه الشكلة» خلاصتها آن ایلیس احتج علی ربه 
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۲ 5 25 ظ 


الخره و کف یا یلیس لاه فلز ان الزاق وال لغاش وا 
احتکمت علي بكلمة لانا؟ فانا لته لا له الا آناء غیر مسوول عما افعل» والخلق 
کلهم مسوولون[17) 

یقول الشهرستاني تعلیقاً علی نلك: ان کل شبهة وقعت لبني آدم» منذ بدا 
للیقة» کات .هن کلمه انا قالانسان اي رای الشهرسشان یج ان لا 
یحتکم ی العقل ق آمور الخالق» ولیس علیه الا آن یخضع ویسکت *"؟ 


یخیل لي آن ابن سینا لم یرتض السکوت ازاء مشكلة الشر ٍ العالم علی هذا 
النوال. فقد اخذ یفکر فیها للی آن انتهی للی القول بان الشر لا بد من وجوده 
لضرورة تقتضیها طبيعة الخیر. وجاء ابن خلدون اخیراً یقول بمثل هنا الراي 
لذي انتهی الیه ابن سیناء لکنه حوله من مجاله اليتافيزيقي |لی الجال الاجتماعي. 


یات ابن خلدون بالراي ی معرض الحدیث عن اهل الجاه وآثرهم ي الجتمع. 
فهو یقول ن وجودهم ضروري للحياة الاجتماعية ز هم الذین یحملون الناس» عن 
طریق التسلط والقهر» علی دفع مضارهم وجلب منافعهم» ولولاهم لتشتت شمل 
الناس واکل بعضهم بعضا. ولکنهم ان یقهرون الناس علی الاجتماع والتعاون قد 
یقهرونهم ‏ الوقت ناته علی خدمة اغراضهم الخاصة. "ولکن الأول مقصود ‏ 
العناية الريانية بالذات» والثاني داخل فیها بالعرض کسانر الشرور الداخلة ف القضاء 
لرلهي» لانه لا یتم وجود الخیر الکثیر الا بوجود شر یسیر من اجل الواد» فلا 
یفوت الخیر الکثیر بذلك» بل یقع علی ما ينطوي علیه من الشر الیسیر. وهنا 
معنی وقوع الظلم ‏ العالم» فتفهّم "۲۳۶ 

اننا نلاحظ هنا شبهاً کبیراً بین عبارات این خلدون وعبارات اين سیناء ولکن 
الفرق بینهما هوء کما اشرنا الیه آنفاه آن ابن سینا یبحث فٍ مشكلة الشر ٍ 
آلکون بوجه عام» اما ابن خلدون فیبحث فیها کما هي ف الجتمع حیث یقع الظلم 
من بعض آفراد الجتمع علی بعضهم الاخر. 

ابن خلدون واخوان الصفاء: 

اخوان الصفاء جماعة من الفکرین لا حرف اسمازهم او شخصياتهم علی وجه 
الیقین. کل ما یعرف عنهم انهم ینتمون ای الشيعة الاسماعيلية وقد عاشوا ف 
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القرن الرابع الهجري وکتبوا و من الرسانل هي آشبه ما تکون بداثرة معارف 
مرتبة تضم علوم عصرهم""*". وقد عذها البعض اول داثرة معارف ی العالم. 


وقد تضمنت رسائلهم کثیراً من الافکار التي لها صلة بلأمور لاجتماعية. ومن 
هنه الافکار قولهم بان الدولة لها عمر تنتهي بانتهانه. ففي رایهم آن لیس هناك 
دولة تبقی للی الابد» فکل دولة لا بد آن تمیل الی الهبوط بعد ارتفاعها. نها تبدا ٍ 
اول امرها نشيطة قوية ثم تاخذ بالانحطاط والنقصان شیناً فشیناً. حیث یظهر 
علی اهلها الشوم والخذلان» ولا بد لها ن النهاية من حد تقف عنده(21) 


اللاحظ آن ابن خلدون جاء بمثل هنه الفکرة فٍ مقدمته» حیث شبه آطوار حياة 
الدولة باطوار حياة الانسان من فتوة وکهولة وهرم. ولکن ابن خلدون یختلف عن 
اخوان الصفاء من ناحية التعلیل لهذه الظاهرة. ومنا یظهر الفرق الکبیر بین 


یحاول |خوان الصفا تعلیل الظاهرة تعلیلاً "صوریاً" ء اذ هم یرون آن الدول 
تدور ي الارض علی منوال ما تدور الأفلاك ٍ السماء» وذلك تبعاً لقانون عام یشمل 
الکون کله. فهم یقولون: ان الزمان نصفه نهار مخيء والنصف الاخر لیل مظلم» 
والزمان ایضاً نصفه صیف حار ونصفه شتاء بارد. وهما یتداولان فٍ مجینهما 
ودمابهما کلما ذهب هذا رجع ناك» وکلما نقص من احدهما زاد فٍ الاخر بذلك 
القدار 221 


مما تجدر الاشارة الیه آن هناك من سبق اخوان الصفاء ای مثل هذه الفکرة علی 
وجه من الوجوه. وهي ف الواقع فكرة قديمة نشأت من ضمن الاساطیر الشعبية 
لدی کثیر من الامم القديمة» ی العراق ومصر وایران والهند والصین وغیرها. 
وسبب نشونها فیهم آنهم کانوا یأملون آن تتبدل احوال الظلم والفساد التي کانوا 
یعانون منهاء فدفعهم الامل ای توقع مجيء عهد جدید کمثل ما یجیء النهار بعد 
اللیل والصیف بعد الشتاء. ومن هذه الأسطورة نشات فکرة "السیح" لدی 
العبریین» وفکرة "الهدي" عند السلمین. وجاء اخوان الصفاء اخیرا فاتخذوها 
شعاراً لهم لیوحوا لاتباعهم بان دولة الخیرء التي هي دولتهم» آتية لا ریب فیها. 


ان اخوان اختفاه بصتفو لول ال شیف لا سل لهما هفاه فوله نک 
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ودولة الشر. وهم ی ذلك یجرون علی قانون " الوسط الرفوع " الذي هو من قوانین 
النطق القدیم کما اسلفنا. فاية دولة من الدول» ‏ رایهم هي منذ البداية (ما آن 
تکون خيرة آو شريرة» وهي تبقی کما بدأت ای النهاية. والتاریخ لیس سوی 
دورات تتعاقب فیها دول الخیر والشر. 


یغلب علی ظني آن ابن خلدون قد استمد فکرته عن الدورة الاجتماعية من 
آخوان اتتفا انب هو قد ی ها واخشتها تططفه النشنیم» ق رد لاف 
بوجود صنفین متمایزین من الدول. ان کل الدول قٍ رآیه متماثلة تقریبه حیث 
تبداً ی آول آمرها صالحة ثم تنحدر فٍ طریق الفساد تدریجا. وابن خلدون لا یعلل 
ت بقل این موتانیزیتن, ها قعق بعاان: تفاب این "هی نمل< یلا 
اجتماعیا. فهو یعزو انحدار کل دولة ٍ طریق الفساد الحتوم للی الترف الذي 
یصاحب ازدهار الدولة عادة. وبهنا یفقد الحکام خصالهم القوية التي کانوا یتخلقون 
بها آول الأمر» فینهارون وتنهار الدولة معهم» حیث یحل محلهم حکام جدد من آولي 
الخصال القویة: 


يروي ابن خلدون آنه عندما وقع الحریق ی الكوفة فٍ عهد عمر بن الخطاب» 
استاذنه الناس قٍ بناء الکوفة بالحجارة فقال. "افعلوا ولا یزیدن احد علی ثلاث 
آبیات» ولا تطاولوا ذٍ البدیان» والزموا السنة تلزمکم الدولة" ۰۲221 یبدو آن الفقرة 
لاخيرة من کلام عمر کان لها الأثر البالغ فٍ تفکیر ابن خلدون. یقول عمر: 
" الزموا السنة تلزمکم الدولة" ۰ ویاني ابن خلدون لیقول آن الناس لا یستطیعون 
آن یلتزموا بالسنة بعد آن یاتیهم الترف» ولهذا فلا بد آن تضیع الدولة منهم فٍ 
نهاية الطاف. 

ابن خلدون وابو حیان: 

بو حیان التوحيدي من مفكري القرن الرابع وکان من ذوي الثقافة الواسعة 
ولاسلوب الناصع. وقد کتب ف مواضیع شتی لیس من شأننا ان نتعرض لها هنا 
الجال. لکن هنك موضوعا کتب فیه آبو حیان وله شيء من الصلة بنظرية ابن 
خلدون» هو موضوع الشعوبية. فقد کان الشعوبیون مولعین بذم البداوة وبتجریدها 
من آية صفة حسنة. وکان غرضهم من ذلك الانتقاص من قيمة آلعرب اٍذ کان رآیهم 
آن العروبة والبداوة شيء واحد» فما توصف به |حداهما یصدق علی الاخری. 
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وقد ظهر نی ایام اي حیان رجل شعوبي یلقب بالجیهانی. وقد کتب کتاباً ضور 
فیه عادات البدو تصویراً بشعاً ملیناًبالاقذاع. فهب ازاءه بو حیان یرد علیه» حیث 
صار یمدح عادات البدو ویصورها تصویراً حسناً. وففي سبیل لك اخذ ابو حیان 
یقارن بین اخلاق البدو واخلاق الحضر. فقال عن الحضر: " ...ن الدناءة والرقة 
ولکیس والهین والخلابة ولخداع والحيلة والکر والخب تخلب علی هزلاء وتملکهم 
لآن مدار آمرهم علی العاملات السينة» والکذب فٍ الحسء والخلف قٍ الوعد. 
والعرب قد قدسها انه عن هذا الباب باسره وجبلها علی اشرف العادات 


بقدرجه ۱۱۱۰ * (24) 


حین نقرا هنا الکلام ٍ کتاب اي حیان نجد شبهاً کبیراً بینه وبین ما جاء ق 
مقدمة ابن خلدون من وصف للحضر. ولست آستبعد آن یکون ابن خلدون قد قرا 
کتاب آي حیان وتأثر به. ولکن الني ينبغي آن ننتبه الیه هنا هو آن ابن خلدون لم 
یقصد من ذکر مساویء الحضر مجرد الذم» کما فعل آبو حیان. بل هو ذکرها 
لكي یظهر بها الجانب السيء من الحضارة» وهو ‏ الوقت ناته لا ینکر ما فیها من 
وفسق. وابن خلدون ینظر للی البداوة بمثل هه النظرة الزدوجة» اذ آن البدو ق 
نظره آهل شجاعة وصراحة وخلق سلیم» وهم کذلك جهلة ونهابون مخزبونن. 


ان ابن خلدون یختلف عن يپ حیان ق کونه لا بری وجود مقیاس مطلق 
تتفاضل به الامم. فقد تکون آمة من الامم صالحة حسب مقیاس معین» انما هي 
لا بد آن تکون طالحة حسب مقیاس آخر. ولاختلاف قي تقدیر صفات الأمم ناشیء 
من اختلاف مقاییس الناظرین الیهم. 


قد یسال سائل فیقول: هل کان ابن خلدون شعوبیاً کما ذهب الیه بعض 
الباحثین الحدیخت؟ 


لشرنا من قبل یی آن ابن خلدون کان يعة العرب آشد الم توغلاً ٍ البداوة, 
وهنا راي توصل الیه ابن خلدون من ملاحظته للقبائل العربية التي کانت تسکن 
الغرب في نلك العهد وکانت اکثر من غیرها تمسکا بالخصال البدوية. ومن الزسف 
آن نجد اولنك الباحنین یغفلون عن هذه النقطة قٍ دراستهم لقدمة ابن خلدون. 
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فهم قد رآوا ابن خلدون ینسب للعرب صفات ذميمة فظنوا آنه کان شعوبیاً بربری 


نسی هولاء آن ابن خلدون قد نسب ای العرب تلك الصفات الذميمة باعتبارهم 
آکثر الأمم بداوة» وهو ف الوقت ناته قد نسب الیهم بهذا الاعتبار کثیراً من الصفات 
المدوحة التي یتصف بها البدو حسب نظریته. . فهم آذا کانوا مخزبین بعیدین عن 
مقتضیات ِ و فلا بد آن یکونوا من الناحية الخانية اسلم فطرة وافضل 


مشكلة هولاء الباحشین آنهم یدرسون ابن خلدون في ضوء منطقهم القدیم الني 
ینظر قِ الْمور من ناحیة واحدة هي الناحية الطلقة التي ۳ یصح فیها التناقض. 
آما ابن خلدون فکان ینظر فٍ الأمور من ناحیتین متناقضتین فالاأمر قد یکون حسنأ 
من تاحية وسیثاً من الناحية الاخرک. 


ابن خلدون وابن الهیتم: 
الحسن ابن الهیئم من آشهر علماء و ِ ِ وقد عده أحد الفربیین 
اعظم عالم طبيمي ظهر قٍ القرون الوسطی(!. وقد اشتهر بابحاثه فی موضوع 


الضوء والبصریات» وهو ف هنا الجال بمنزلة 7 1 مجال البحوث 
لاجتماعية. ونحن لا نعلم علی وجه اليقین هل اطلع ابن خلدون علی کتاب 
"الناظر " لاين الهیثم ام لاء انما نلاحظ بعض الشبه بین بعض اقوال ابن الهیخم 
وبعض اقوال ابن خلدون. ومما یجدر ذکره آنهما کلیهما یدعوان ای اتباع النطق 
الاستقراني "الادي " ی البحث وینقدان النطق الاستنباطي " الصوري" . 


یمن آبن الهیثم بان ظواهر الطبيعة تجري علی نظام ویتکرر حدوثها علی نهج 
واحد. فیقول مثلاًاننا انا وجدنا لأضواء التي یتیسر الاعتبار بها تمتد او تنعکس او 
تنعطف علی هينة خاصة فیجب ان نترقب آن تکون الاضواء جمیعاً کنلك هنا 
وهناك وف کل مکان والان والستقبل وی کل زمان. یشرح بن الهیثم طريقته فٍ 
الیحث قائلا: " ونبتدیء قٍ البحث باستقراء الوجودات وتصفح احوال البصرات 
وتمییز خواص الجزئیات» ونلتقط باستقراء ما یخصض البصر قٍ حال الابصار ما هو 
مطرد لا یتغیر» ثم نترقی ٍ البحث والقاییس علی التدریج والترتیب مع انتقاد 
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استعمال العدل لا اتباع الهوی ونتحزی فٍ سانر ما نمیزه وننتقده طلب الحق لا 
الذی| ۰ (26) 
الیل مع هشواء , . ۰ 


وحین نأن ای ابن خلدون نراه کابن الهیثم یکد علی وجود القوانین التي تتشابه 
کل مکان وزمان. واذا کان آبن الهیثم یقصد بها قوانین الطبيعة فان ابن خلدون 
یقصد بها قوانین الجتمع وهو یسمیها "العوارض الذاتية" او "ما یلحق الجتمع 


یقول ابن خلدون ان "الاضي آشبه بالاتي من الاء بالاء "» ولهذا فهو ینعی علی 
الرزخین الذین یغفلون عن هذه القاعدة اذ هم یبالغون ی نقل الاخبار فیذکرون 
حوادث عن بعض لام القديمة لا یمکن آن تحدث لبشر مثلنا22). ان الامم 
لقديمة» ی رایه تجري ی حوادشها لاجتمامية علی نفس القوانین التي تجري علیها 
الامم الحاضرة» ولهذا وجب علی الزرخ آن یقیس الغائب منها بالشاهد والذاهب 
رالعا< (29) 
صر 


یقول ابن خلدون: "وکثیراً ما وقع للمزرخین والفسرین ولئمة النقل الغالط 
من الحکایات والوقانع لاعتمادهم قلن مجرد النقل غثا کان او سمینا» لح یعرضوها 
علی اصولهاء ولا قاسوها باشباههاء» ولا سبروها بمعیار الحکمة والوقوف علی 
طبائع الکائنات» وتحکیم النظر والبصيرة فِ الأخبار» فضلوا عن الحق» وتاهوا گِ 
بیداء الوهم وااخامل * (30) 


مما یلفت النظر فٍ هذا الصدد آن ابن خلدون حین یژکد علی هنه القاعدة فٍ 
قیاس الغائب بالشاهد من الحوادث نراه یوکد علی قاعدة اخری یبدو علیها انها علی 
لنقیض منها. یقول الدکتور طه حسین: ان ابن خلدون یستکشف ی الجتمع 
قانونین یتعارضان دائما ویمکن آن نسمي اولهما بقانون التشابه. ونسمي الثان 
بقانون التباین. فٍذا کانت الجتمعات تتشابه من بعض الوجوه» فلا يعني هذا آنها 
کلها متماثلة بصفة مطلقة» بل توجد بینها فروق یجب آن یلاحظها الورج(*3. 
»علی هذا یشیر ابن خلدون فیقول: "فربما یسمع السامح کثیراً من اخبار الاضین 
ولا یتفطن ا وقع من تغیر الأحوال وانقلابهاء فیجریها لاول وهلة علی ما عرف 
ویقیسها بما شهد» ویکون الفرق بینهما کثیراً فیقم ف مهواة من الخلط *(622: 
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خلاصه رآي ابن خلدون ق هذا الصدد هي آن للمجتمع البشري قوانین تتشابه 
فٍ کل مکان وزمان کمثل ما تتشابه قوانین الطبیعة. ومن بین تلك القوانین هو آن 
الجتمع یتفیر او یتقلب صاعداً ونازلاً من جراء توالي الدول التتايعة علیه(32. ولهنا 
پنعو این تین لایخ ان الخظر ای یقیقد عازن بن توا 
الجتمعات الختلفة. اذ لا یجوز لهم آن یقارنوا احوال مجتمع ی مرحلة نشاطه 
وازدهاره باحوال مجتمع آخر وهو مرحلة هرمه وتدهوره» دون آن یاخذوا بعین 
لاعتبار الفرق الکبیر بین الرحلتین. ان ابن خلدون» بعبارة آخری» یرید من 
الورخین آن یقیسوا الغائب من الحوادث الاجتماعية بالحاضر منهاء وهو یرید منهم 
قٍ الوقت ناته آن لا یغفلوا عن ادراك الفرق بین الراحل الاجتماعية التي تظهر فیها 
تلك الحوادث. فرب حدث عظیم یحدث فٍ مجتمع مزدهرء ولکن الناس لایصت‌قون 
به لانهم یقیسونه بمقیاس الجتمع التدمور الني یعیشون في (34) 


ابن خلدون وابن الخطیب: 


لسان الدین بن الخطیب صدیق ابن خلدون وکان بینهما اعجاب متبادل وقد 
عاش ابن الخطیب ی الأتدلس وکان وزیر لاثنین من ملوك غرناطة من بني 
الثحمر» وکان کذلك آدبیا لامعا #ش حانقا وقد کتب کتابا آسماه " مقنعات 
السائل عن للرض الهائل " تحدث فیه عن الطاعون الجارف الذي مر بالغرب وأوربا 
قبیل ذلك العهد وبلغت ضحایاه ما یناهز الخمسة والعشرین ملیونا من النفوس. 


لقد کان الناس اي ذلك الحین یعللون الطاعون علی منوال ما یعلله العامة ی 
آیامنا» فمنهم من قال بأن انه سلطه علی عباده نتيجة فسقهم وعصيانهم لأمره؛ 
ومنهم من قال بانه کان ناتجا عن الاوضاع الخاصة بالنجوم. وجاء ابن الخطیب ف 
کتابه ینتقد هنه التعلیلات ویقول ان الطاعون ینتقل بالعدوی عن طریق الثیاب 
والاواني وغیرهاه وان الوسيلة الصحيحة للوقاية منه هي ق اجتناب الصابین به. وابن 
الخطیب بخاطب قنین پنکرون الشوی: اسناد لل الشرننة فیقولی "ان وجود 
العدوی آمر ثابت بالتجرية والبحث والیقین الحسي ولاخبار الوئوقة. الا نشامد آن 
لشخص اي لا یتصل بالصابین یبقی سلیما بنم لتي یتصل بهم ینتقل الیه 
الرض. فالشريعة لا تتعرض لسائل الطب وحوادث الطبيعة التي یجب علی البشر 
آن بدرسوها بانفسهم ویستخدموا حواسهم وعقولهم ق سبیل معرفتها" 4351 
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من الحتمل جداً آن یکون ابن خلدون قد اطلع علی کتاب ابن الخطیب هذا» او 
هو علی الاأقل قد تأثر ببعض آفکاره عن طریق الاتصال الشخصي بمولف الکتاب. 
وعلی آي حال فنحن نجد تشابها کبیرا بین تلك الأفکار وافکار ابن خلدون من حیث 
علاقه الشترنهه اسفسایل ای : 


یقول ابن خلدون فٍ فصل "علم الطب " من مقدمته " ن النه بعث النبی 
لیعلمنا الشرائم ولم یبعثه لیعلمنا مسائل الطب آو غیرها من السائل العلمية 
"فلا ينبفي آن یحمل شيء من الطب الذي وقع فٍ الأحادیث الصحيحة النقولة علی 
آنه مشروع» فلیس هناك ما یدل علیه» اللهم الا اذا استحمل علی جهة التبرك 
وصدق العقد الایمای» فیکون له آثر عظیم ف النفع. ولیس نك ٍ الطب الزاجي» 
وانما هو من آثار الکلمة الايمانية» کما وقم قٍ مداواة البطون بالعسل. والته الهادي 
ی الصواب لا رب سواه ۳ 

یحاول آبن خلدون هنا ابعاد مسانل الطب عن الدین والشريعة کما فعل ابن 
الخطیب» ولکنه یمتاز علیه بکونه یعترف بما للایحاء الایماي من آثر قٍ علاج 


امراض. فهو یشیر اشارة واضحة یی آن التبرك بالأتورات الدينية لیس فیه فائدة 
طبيعية, نما تا فاندته من آثر "الكلمة الايمانية" ف النفس. 


وابن خلدون لا يكتفي بهنا بل نراه یحاول ایضاً لبعاد مسائل الطب عن مجال 


لسحر والطلاسم. وهو ینتقد قٍ دلك راي آي عبید البكري الني فتم انتشار 


یقول البكري ق کتابه "السالك والمالك " : ان مدينة قابس کانت من قبل قليلة 
الْمراض» ثم وقع فیها حفر ظهر فیه اناء من نحاس مختوم بالرصاص» فلما فض 
خنامه صعد منه دخان اي الجو وانقطع. وکان لك میدا الحمیات ی قایس(27, 
يقصد البكري بهذا آن الاناء کان يحتوي علی بعض الطلاسم التي تحفظ الدينة من 
الاْمراض» فلما فض ختامه زال آثره الواقي. 

یصف این خلدون تعلیل البكري هذا بانه "من مناهپ العامة ومباحنهم 
الرکيكة" "۹3۶ . ویاتي لبن خلدون بدلاً عته بتعلیل اجتماعي» حیث یقول: ان انتشار 
آمراخن اتعمیات ۵ موه قایسن یرجه :ما نمیا من تفص ق السگان: 
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والسبب ی ذلك آن قلة السکان تجعل الهواء راکداً متعفناً فتتعفن اجسام الناس 
والحیوان من جراء ذلك. آما آنا کثر السکان وکثرت حرکاتهم ٍ الدينة فان الهواء 
یتحرك بحرکتهم فیزول عنه الرکود والعفونةء ونقل الژمراض (39) 


نلك یمتاز علی تعلیل البكري بمنطقه الواقعي. لقد کان تعلیل ابن خلدون محاولة 
فاشلة من غیر ش» انما هي علی اي حال محاولة "تقدمیة" بالقارنة للی ما کان 
مالوفاً قٍ ذلك العهد. 


ومما یتصل بهنا الوضوع راي ابن خلدون ی تعلیل کثرة الکنوز الخفية تحت 
لارض ی بلاد الشرق. فقد کان الناس یفسرون کنرتها ٍ الشرق وقلتها بٍ 
الغرب بأسباب نجومية. وياتي ابن خلدون هنا بملاحظة قیّمة اذ یقول: " وهم انما 
اعطوا ی تلك السبب النجومي» وبقي علیهم آن یعطوا السبب الأرضي وهو ما 
ذکرناه من کثرة العمران واختصاصه بارض الشرق واقطاره. وکثرة العمران تفید 
کثرة الکسب بکثرة الأعمال ألتي هي سببه. فلذلك اختص الشرق بالرقه من بین 
لافاق» لا آن ذلك لجرد الأذر لنجومي. فقد فهمت مما اشرنا لك اولاًانه لا یستقل 
بذلك» وان الطابقة بین حکمه وعمران الأرض وطبیعتها امر لا بد مته " (49) 


ابن خلدون وابن العریی: 

القاضي آبو بکر ابن العريي من فقهاء لاندلس ومژلفیها الشهورین. وکان له 
الذي اندفع ذٍ هنا السبیل اندفاعاً شدیداً واعلن رایه للناس اعلاناً صریحاً لا مواربة 
فیه . 


ولابن العريي کتاب اسمه " العواصم من القواصم " بحث فیه الفتن التي حدثت 
ی صدر لاسلام ودافع فیه عن الذین اشترکوا فیها من بني آمية وغیرهم. ولا شك 
عندنا آن اين خلدون قرا هذا الکتاب وتأثر به کثیرا وقد وجدناه ینحو منحی آبن 
العريي عند مناقشته لتلك الفتن ی مقدمت(41: 


ولابن العري رآي ٍ ثورة الحسین علی یزید معروف. فهو یقول ان الحسین 
قتل بشرع النبي جده» اذ آن النبي قال ی حدیث له کما یرویه ابن العريي ق کتابه: 
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ِ أنه ستکون هنات وهنات» فمن آراد آن یفرق آمر هذه الامة وهي جمیع فاضریوه 
پالسیف کائنا من کان " ۰ ویری ابن العريي آن الذین اشترکوا نٍ قتل الحسین نما 
فلا یقوم بخورته طلباً للحق اذ آن ثورته جزت علی الاسلام الفتنة والذرفت(42) 


والغریب من ابن العريي آنه فٍ الوقت الذي یشجب فیه خروج الحسین علی یزید 
نراه یدافع عن آولنك الذین خرجوا علی علي بن اي طالب افناء خلافته. فهو یحاول 
تبریر خروجهم بشتی الوسائل علی الرغم من اعترافه بانهم قد بایعوا علیاً ی اول 
لامر. فهو یقول: " فیحتمل آنهم خرجوا لخلع علي لأمر ظهر لهم» وهو آنهم بایعوا 
لتسکین الناثرة وقاموا یطلبون الحق. ویحتمل انهم خرجوا لیتمکنوا من قتلة 
عنمان. ویمکن آنهم خرجوا ی جمع طوائف السلمین وضم نشرهم وردهم للی 
قانون واحد» حتی لا یضطربوا فیقتتلوا وهذا هو الصحیح لا شيء سواه» وبذلك 
وت هن الذخباه " (43) 


نستطیع آن نقول عن ابن العريي انه "جمع الصیف والشتاء فٍ سطح واحد " 
کما یقول الثل الدارج. فهو یقول عن الحسین انه فرق شمل اامة بخروجه علی 
تخه :یقن یخی ان خرهوا عل عل پلهم روا عفر تفیل آلامهر بنتی زم 
السبب الذي حدا بابن العريي ای هنا هو کونه من دعاة بني آأمية والتعصبین لهم . 
ومن شأن التعصب آنه قد یقع ی التناقض من اجل الدفاع عمن یتعصب له من 
حیث يدري او لا یدري. 


هنا یظهر الفرق بین ابن العريي وابن خلدون. فابن خلدون یحاول آن یتخذ ازاء 
تلك القضایا موقف من ینظر فیها من ناحیتین» فیحکم ن کل ناحية من وجهة 
نظر اصحابها. انه يروي عن علي آنه سنل عن قتلی الجمل وصفین من کلا 
الجانبین فقال: "والذي نفسي بیده لا یموتن آحد من هولاء وقلبه نقي الا دخل 
الجنة" "۰ یقصد لین خلدون بهنا آن الحکم علی کلا الفریقین یجب آن یستند 
علی نقاء انقلب واخلاص النية. فمن کان مدهم مخلصاً ی طلب الحق دخل الجنةء 
مهما کان رأیه آو فعله» ولا فرق ی لك بین من ینتمي ای هذا الجانب او ذاك. 
ویلعْص ابن خلدون رلیه بمبارة تشبه عبارة للدام شتایل الشهورة؛ "لو عرفت کل 
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شيء لعذرت کل انسان " . وابن خلدون یقول: " واذا نظرت بعین الانصاف عذرت 
الناس آجمعین .»۱ (5ه 


ویتطرق ابن خلدون ای راي آبن العريي فٍ خروج الحسین» فیقول: "وقد غلط 
القاخي آبو بکر بن العرب الالکي هنا فقال ق کتابه الذي سماه بالعواصم 
والقواصم ما معناه آن الحسین قتل بشرع جده» وهو غلط حملته علیه الغفلة عن 
اشتراط الامام العادل» ومن اعدل من الحسین ‏ زمانه ی (مامته وعدالته ی قتال 
امل الاراءع, " (46) 


ابن خلدون والغزالي: 

ان آثر الغزالي قٍ تفکیر ابن خلدون کبیر جداً یصعب علی الباحث استقصاژه. 
وربما صح القول ان ابن خلدون تأثر بافکار الغزلي اکثر مما تأثر بغخیره من مفكري 
الاسلام. 


اشرنا سابقاً ای بعض لاراء التي اقتبسها ابن خلدون من الغزالي وحاول 
تطویرها بما یلانم منطقه الادي. ونود هنا آن نشیر ای راي آخر هو فیما یتصل 
بالاخلاق العملية. فقد ذمب الغزالي ٍ هنا الشان منمباً خالف به الکثیرین من 
مفكري الاسلام. 


یعتقد الغزالي آن الاخلاق من الامور النسبية الاعتبارية» اٍذ لیس فیها شيء حسن 
او قبیح بذاته. فقد اعتاد الانسان آن بصف النثيء بانه حسن او قبیح تبعاً لا یوافق 
غرضه مه او یخالفه. ان الانسان ف راي الغزالي شفوف بتفسه وهو لذلك يقضي 
بالحسن والقبح علی الامور بوجه مطلق» وهو لا يدري آن غیره قد يقضي علی 
الامور بعکس ما يقضي هو به. ونحن لو ترکنا الناس وشانهم فیما یطلقون علیه 
من حسن وقبح لضاعت القاییس. والناس ذن لا بد لهم من آن یعتمدوا قٍ 
احکامه علی شرع ياتي من وراء الغیب لیرشدهم الی ما هو حسن وقبیح فیها(7*) 

ویطبق الغزالي مفهومه هنا علی الیول والغرائز البشرية کحب النافع الدنيوية, 
والشهوة, والخضب» وما اشبه**. فهذه من الامور التي کان الفقهاء والواعظون 
یشجبونها شجباً مطلقاً ویعدونها قبيحة بذاتها. آما الغزايي فیری آنها قد تکون 
حسنهة آو قبيحة حسب الغرض الذي تستخدم من اجله. فاذا قصد بها التوصل ای 
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يشتهي امراة محرمة علیه» آو بحب الال لكي ینفقه فٍ سبیل الشیطان. ولکن 


آودتیان حین یقصد بها آغراضا مشروعة تصبح آعمالا حسنة پوجره انته علیها. 


مما یلفت النظر آن نری ابن خلدون قٍ مناقشته لوضوع العصبية یذهب فیها 
مذهب الغزلي تماماً. فهو یقول ان الشرع قد ذ العصبية کما ذم الشهوة 
والغضب. ولا يعني ذلك ترکها وابطالها بالكلية. فمثل ما تکون الشهوة ضرورية 
لبقاء النوع» کذلك تکون العصبية (ذ هي» ی راي ابن خلدون» ضرورية للملة 
وبوجودها یتم آمر انه. والشرع اذن انما ذم العصبية لكي ینهی عن استخدامها نی 
الباطل» وهي اذ تستخدم اي الحق لا بد آن تکون حسنة غیر مذموم[49) 


حاول ابن خلدون توسیم راي الفزلي بحیث جعله یشمل مختلف الظواهر 
الاجتماعية. فهو قد بحث ی مواضیم اللك والجاه والهجرة والتعزب وغیرها علی 
مدوال ما بحث ٍ موضوع العصبية - کما راینا نی فصل سابق. ویمکن القول ان 
ابن خلدون کان فٍ هذا یتبع مبدا "الغاية تبرر الواسطة " . وهو یقرب ذلك من 
مكيافلي کما لا یخفی. 


ابن خلدون والطرطوي: 


آپو بکر محمد بن محمد الاأندلسي الطرطوشي کان من فقهاء القرن الخامس 
الهجري. وقد کتب کتباً غیر قليلة منها کتاب "سراج اللوك" . وهنا الکتاب له 
آهمية خاصة بالنسبة لابن خلدون. ویخضه ابن خلدون بالذکر حين یتحدث عن 
الذین کتبوا و موضوعه قبله. یقول. " وکذلك حوم القاضي آبو بکر الطرطوشي فٍ 
یصادف فیه الرمية ولا صاب الشاكلة» ولا استوق السائل» ول آوضح الادلة» انم 
یبقب الباب للمسالة» ثم یستکثر من الاأحادیث والاثاره وینقل کلمات متفرقة 
لحکماء الفرس مثل بزرجمهر والوبذان» وحکماء الهند والائور عن دانیال وهرمس 
وغیرهم من اکابر الخليقة, ولا یکشف عن التحقیق قناعا» ولا یرفع بالبراهین 
الطبيعية حجاباه انما هو نقل وترکیب شبیه بالواعظ» وکانه حوّم علی الخرض ولم 
یصادفه» ولا تحقق قصده» ولا استوق مسائله " (50) 


172 


آعتقد آن هذا الني یقوله ابن خلدون عن کتاب الطرطوشي لا یعطینا صورة 
حقيقية عنه. فالکتاب قیم جدا یدل علی ما کان لولفه من داب علی الاستقصاء 
وفیه نجد کثیرا مما قاله القدماء فٍ موضوع الدولة والرعية وما یتصل بهما من 
شنون السياسة. ولکن الطرطوشي ینحو فیه منحی وعظیا خالصاً حیث یذکر فیه ما 
هو واجب فٍ شوون السياسة لا ما هو واقم فعلاً فیها. ومن المکن اعتبار الکتاب 
نموذجا لنمط التفکیر الني کان مسیطرا علی آذهان القدماء ی مثل هنه الشزون. 


والکتاب علی اي حال یعد مرجعاً مهماً من مراجع ابن خلدون. فحین نقرا 
مقدمة ابن. خلدون نتلمح فٍ کثیر من فصولها آثر الطرطوشي. والظاهر آن ابن 
خلدون لم یبدا بکتاب القدمة الا بعد آن قرا کتاب الطرطوشي قراءة دقيقة. ولا 
یسعنا الجال آن نحصي کل ما جاء فٍ القدمة من معلومات وحکایات منقولة عن 
الطرطوشي . فهي کثيرة جدا. انما يجب آن نلاحظ هنا آن ابن خلدون حین اقتبس 
تلك العلومات والحکایات آخرجها من اطارها الوعظي وجعلها ن اطار آخر ملانم 
لنطقه الواقعي. 


لتوضیح ذلك ناني بمثال صفغیر. فقد آورد الطرطوي ف کتابه فقرة من خطبة 
وعظية جاء فیها: "ایها الناس آن ما بقي من الدنیا آشبه بما مضی من للاء 
بالاء " ۰ وکان الطرطوشي یقصد من هه الفقرة یا تنبیه الناس ای آن الوت 
سیحل بهم کما حل بالأولین» وازخ کل فرفت مهما کان باتها فقو ول لا محاله کسا 
ال هس قبل ۳ ۳ بن خلدون 2 فقد جاه ٍ مقدمته بما یشبه تلك لفقرة. کما 
تشن از نبیر نت بجج لدب 
ثابتة لا تتغیر 


ومناك مثال آخر یمکن آن ناي به قٍ هنا السبیل. فقد آورد الطرطوشی» فٍ احد 
فصول کتابه» بضعة امخلة لیدلل بها علی آن السلطان له مضار ومتافع 
للناسءولکن منافعه اکثر من مضاره. فهو کالطر الني يسقي الحرث من جهة, 
وقد یتأذی به السافر من الجهة الأخری آو تنهدم الابنية و تدر السیول آو تنزل 
اصواعت (52) . والطرطوشي انما یقول ذلك ی سبیل آن یدعو الناس الی شکر ان 
والی الایمان باته یرید بهم الخیر. فالسطان قٍ راي الطرطوشي حکمة ننه عظيمة 
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ونعمه ن العیاد جزیلهة» ولولاه لصبح الناس کحیتان الیحر یزدرد الکبیر منها 
اشتفیره ال ان لاسام مخیول عل سب تسا ومتم عبات ۹38۱ 


لظامر آن الطرطوشی استمد هذا الراي من فلسفة ابن سینا التي آشرنا الیها 
سابقاً قٍ تعلیل وجود الشر ف الکون» وقلنا ان ابن خلدون جاء براي مشابه له فٍ 
تعلیل وجود الظلم ق الجتمع. ونحن لا ندري هل اقتبس ابن خلدون رأیه هذا من 
ابن سینا مباشرة ام اقتبسه عن طریق الطرطوشي. ی 
خلدون اطلع علی الرئیین معا ولهذا جاء رئیه لاخیر وهو يحتوي علی عبارات تشبه 
نات ادها قارقه حضازای الدان باره زعس (38 


مما تجدر الاشارة الیه آن این خلدون لم یذکر لفظة "السلطان" في هنا الصدد 
کما فعل الطرطوشي» بل وضع محلها لفظة "الجاه " . ویبدو آن ابن خلدون آراد 
بدلك:غعتی اوسیع ما کان پمحبه الطرطوشی, فالتلقع والضار ق .رای این خلدون لا 
تظهر علی آيدي السلاطین فقط, انما هي تظهر من کل طبقة من الجتمع بالنسبة 
ی ما دونها من الطبقات. فکل ذي جاه ینفع الناس ویضرهم قٍ وقت واحد ذ هو 
یقسرهم علی العمل ویمنعهم من التنازع والتکالب» من جهة. وهو یستغلهم 
ویظلمهم» من الجهة الاخری(**1 


لكي نفهم مبلغ التاثیر الذي آحدثه الطرطوشي ی تفکیر ابن خلدون بوجه عام» 
وطبيعة الخلاف بین منطقیهما» نات بالثال التالي: 


یقول الطرطوشي ی احد فصول کتابه. یجب علی اللك آن یتخن العلماء 
والصالحین له بطانه یستشیرهم فٍ آموره ویرفع مجالسهم عنده ویمیزهم علی من 
سواهم» ففي ذلك تدعیم للکه من ناحية وفیه تتخناه تقاوت رها خاهطه 
آخری. آن العلماء هم ورثة الأنبیاء» ورئوا عنهم العلم. وما دام اللك یتصرف ِ 
ملك لته ویحکم بشریعته فالواجب علیه اٍذن آن یستمم ای نصانح العلماء امتثل 
مر لنه. وينتهي الطرطوشي من ذلك فیقول: والعجب من اللك الذي یغضب علی 
عامله انا خالف آمره» ثم مخت قور و یوعد متخانفه زر (۱ 


یل ابن خلدون فینحقد ی مقدمته راي الطرطوشي هنا انتقاداً صارخاً. انه لم 
یذکر اسم الطرطوشي صراحة فِ هن آلصدد» من هو شیر ای بعض عباراته تم 
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یحاول انحفادها وتنفیدها. یقول آبن خلدون: آن العلماء کانوا ورخه الأنبیاء قِ صلر 
الشريعة لا اقولاً نی كيفية العمل نف العبادات وكيفية القضاء قٍ العاملات» وهم قٍ 
آفعالهم لا یتصفون بها الا بالاقل منهاء و بعض الأحوال(57) 


وینصح ابن خلدون اللوك بان لا یدخلوا هولاء العلماء فٍ بطانتهم الا من باب 
التجمل بهم فٍ الجالس او اخذ الاحکام الشرعية والفتاوی منهم. اما ی مور 
السياسية فالعلماء من آبعد الناس عن فهمها آو اعطاء الشورة فیها. ان الشوری 
عند ابن خلدون لا یجوز آن یدخل فیها الا آهل العصبية والتمرسون فیها. فهم 
قد انغمسوا يٍ الترف والدعة کساتر الحضرء واصبحوا موظفین ق الدولة وعبللا 
علیها. وانما صار اعتبارهم ی الدولة اکراماً اظهر الدین (58) 


نجد هنا نموذجا واضحا للفرق بین تفکیر الطرطوشي وتفکیر ابن خلدون. 
فلاول منهما ینصح اللوك بان یقربوا الفقهاء الیهم ویستشیروهم فٍ آمورهم 
الستیاشته. لیا قخان فهو بعش الارک.منن خلك لد اققها ق نظوه لا چفهعون السیابة 
ولا یصلحون للشوری فیهاء فهم اهل اقوال لا اعمال او هم بعبارة اخری؛: یقولون 
ما لا یفعلون. ولست ادري کیف احتمل الفقهاء هنا القول من ابن خلدون؟ 

الترکیب البدع: 
معنی هنا آن القارنة انتهت عند حدهاء آو آن ابن خلدون لم یستفد من آفکار 
السابقین غیر الذي ذکرناه منها. الواقم اننا وقفنا بالقارنة عند هنا الحد لشعورنا 
بالعجز عن الاستمرار قیها. ولو آننا استطعنا مواصلة البحث ی الزلفات التي 
ظهرت قبل ابن خلدون لتبین لنا آن اکثر افکاره انما استمدها منها قلیلاً او کثیرً. 

ولیس هذا قدح بابن خلدون آو انتقاص من عظمته الفکرية. فهو نما اقتبس 


تلك الافکار لكي یزلف منها نظریته الجديدة» علی منوال ما یفعل الخترع حین 
پرکب اختراعه الجدید من مخترعات سابقة. 
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یمکن تشبیه نظرية ابن خلدون بالطانرة الاولی التي اخترعها الخوان ولیبر 
وأورفیل رایط . فنحن اذ ننظر ای هذه الطاثرة نکاد لا نجد فیها سوی اجزاء کان قد 
اخترعها آداس قبلهماء کالجناحین وللحرك الغازي والرفاس وما آشبه. وجاء الأخوان 
آخیرا فجمعا تلك الاجزاء ی چهاز واحد» وذلك بعد آن آجروا فیها بعض التغییر 
والتطویر. فتم لهما صنم الطانرة التي هزت العالم وغیزت وجه الحضارة البشرية. 


لا شك آن الاخوین رایط ما کان فٍ مقدورهما اختراع الطانرة لو لم یکن قد تم 
قبل لك اختراع الحرك الغازي والرفاس وغیره. فهما قد استمدا اختراعهما العظیم 
من مخترعات کانت موجودة فٍ زمانهما. معنی هذا آن ذکانهما الجزد لم یکن 
وحده کافیً لاختراع الطانرة. وکان لا بد من وجود مخترعین آخرین یمهدون لهما 
الطریق ویسهلان لهما الشكلة. ولو انهما کانا قد عاشا قبل الزمن الني عاشا فیه 
فعلاه لربما کان مصیرهما کمصیر الرحوم عباس بن فرناس. 


مثل هذا یمکن آن نقول عن ابن خلدون. فالرجل قد اخترع "طاثرة" فكرية 
عظيمة. ولکنه لم یکن قادراً علی اختراعها لو لم یظهر قبله من یمهد له الطریق. 

ان لبن خلدون بعبارة آخری لیس سوی نتاج للثقافة الضخمة التي کانت تزدهر 
قبله. لا ننکر آنه وصل بنظریته ی القمة» ولکن القمة لا یمکن آن تکون معلقة ی 
فراغ. فهي لا بد آن تستند علی جبل شامخ تحتها. 

من سوء حظ الفکر البشري آن تخبو الثقافة الاسلامية بعد ابن خلدون» فلا 
یظهر بعده من یرتفع بالقمة للی مدی اعلی. ولو اتیح لتلك الثقافة آن تواصل 
ازدهارها بعد آبن خلدون لکان لها شان آخر غیر الذي رآیناه» ولربما ظهر فیها من 
معیار آبن خلدون مفکرون آخرون یطورون الفکر البشري ویزیدون كٍ انضاجه. 

اننا لا نعجب من ظهور مفکر عظیم کابن خلدون نی خاتمة ازدهار الخقافة 
الاسلامية. ولعل ذلك مما یقتضیه تطور تلك الفقافة. فقد رآینا جداول الفکر 
تحجمع شیناً فشینا. وجاء ابن خلدون اخیراً لیجدها جامزة بین بدیه. ولم یکن 
علیه الا آن پربط بینها لیزلف منها نظریته الکبری. ولکن مشينة انه لم تسمح 
لخلك النظرية آن تنمو» لخمود الثقافة التي انبعئت منها. فبقیت النظرية منسية 
علی الرفوف لا یعرفها الا القلیل من الناس کما سياتي بیانه قٍ فصل قادم. 
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|افصل العاشر 


این خظدون والخلسنه 


تیان اس سای کرت لسع یت ون یه عم ار مکی 
سابقین. وکان هلاء الفکرون علی انواع شتی» فکان منهم الفقیه والتصوف 
والفیلسوف والعالم الفيزياني والادیب والزرخ. 


ونرید , هنا الفصل آن نرکز البحث علی الفلسفة ومبلغ آثرها نی تفکیر ابن 
القديمة وتمثلت في الكندي والفاراي وابن مسکویه وابن سینا وابن باجة وابن طفیل 
وابن رشد وامخالهم. 


لقد اتضح لنا من خلال سیرنا ف هذا الکتاب» آن التفکیر الاسلامي جری 
علی خطین متضادین؛ فکان احدهما يجري قٍ نطاق الفلسفة الانفة الذکر» بینما 
کان الثای يجري ٍ نطاق معارض له» وهو الذي تمثل ی الغزلي وابن تيمية 
وامثالهما. وکان من راینا آن آبن خلدون آقرب للی الخط الثاني منه لی الخط 
الاول» وانه کان امتداداً لاتجاه الغزالي وابن تيمية في نقد الفلسفة والنطق القدیم. 


ونحن اذن نوکد الآن علی هنه الناحية من تفکیر ابن خلدون» لا نعني آنه لم 
یتاثر اطلاقا بالافکار التي وردت ی کتب الفلاسفة. الواقع انه قد استفاد من تلك 
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ری ه ااعصا پهی تسه ان ی بو تقوم اه جنس 
وهي الناحية التي تخص موقف الفلاسفة من العامة. اي آعتقد آن هنه الناحية 
تتصل اتصللا وفیقا بتفکیر آبن خلدون. فالعامة هم الذین یزلفون کیان ِِ 
لبشري ٍ الغلب» وهم آلذین ینتجون معظم الظواهر الاجتماعية التي منی 
خلنون بتراستها: فکیف کان. اقلاسفة ینظرون ال لتامة؟ وما هو رای ِ 
خلدون فیهم؟ 


ظهرت الفلسفة في العالم لاسلامي علی ید العتزلة حتی انتهت اخیراً علی ید آبن 
رشد. ونحن لا ندعي آنه استعراض شامل آو کاف. انما هو علی آي حال نوع من 
التمهید لعله غیر خال من فاندة فٍ تبیان بعض الجذور الفكرية التي استمد منها 
آبن خلدون نظریته الاجتماعية الکبری. 


رأي العترلة ق‌ العامه: 


منذ بداية دخولها 0 وتحمسوا لها ۳-۳ شدیدا ۳9 ۳ من 2۹ ۳5 
آهمية کبيرة ی تطویر الفکر لاسلامي وتنویعه. 


وقد اتخذ العتزلة نحو العامة موقفاً لا یخلو من احتقار وذم. ولیس منا 
بمستغرب منهم. فالعامة میلون عادة لل التسلیم والتصدیق بکل ما جاء به 
لاباء من عقاند وعادات. ومن الطبيعي ان یحتقر العتزلة نزعة التسلیم هذه 
التي برونها فٍ العامة. فالعتزلة اناس عقلیون یستخدمون العقل والنطق فٍ 
مختلف شوونهم الدينية والدنيوية. وهم وجدناهم یحاولون اصلاح عقاند العامة 
عن طریق نشر التفکیر الفلسفي فیهم. وقد ادی ذلك بهم للی کثیر من العناء - 
کما سنری. 


وکان من اشد العتزلة احتقاراً للعامة ثمامة بن الاشرس الذي عاش ق عهد 
الأْمون وکان له عنده حظوة کبيرة. وقد قال مرة بحرض الآمون تعل الاستهانة 
بالعامة: "وما العامة؟ وانه لو وجهت انساناً علی عاتقه سواد ومعه عصا لساق 
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۲ 5 25 ظ 


یسمعون آو یعقلون ان هم کالانحام بل هم ال ییا م۱۳ 


والظاهر آن لخمامة هذا ید طولی فٍ جذب الآمون للی مذهب الاعتزال. والعروف 
آن الأمون کان في اول آیامه متشیعاً یمیل للی العلویین» ثم اخذ یتحول تدریجا نحو 
العتزلة. وف عام 212 نظهر الْمون القول بخلق القرآن» وهو قول کان العتزلة 
یقولون به خلافا للمحدئین الذین کانوا یزمنون بان القرآن قدیم غیر مخلوق. وق 
عام 218 آمر الأمون بامتحان القضاة قٍ قضية خلق القرآن . وبذلك بدأت "الحنة" 
الشهورة التي آشتد فیها الصراع بین العتزلة والحدخین» وانحازت العامة الی جانب 
الحدثین ضد العتزلة. 


تعد "الحنة" حدثاً مهماً فٍ تاريخ الاسلام الفكري. وهي قد استمرت اربعة 
عشر عامأء نال الحدثون فیها شتی انواع الاضطهاد والبلوک. وکان زعیم الحدثین 
فیها الامام احمد بن حنبل. وکانت منزلته قٍ قلوب العامة ترتفع بمقدار ما نال من 
لاضطهاد. والظاهر آن بعض الفقهاء حاولوا آن یتشبهوا به لكي ینالوا السمعة 
والجاه بین الما ع(2) 


کان من رأي ابن حنبل وسانر الحدثین الذین تابعوه آن الکلام ی خلق القرآن لا 
یصح آن یصل الی العامة لانهم لیسوا املا للنظر» فاذا قلنا لهم ان القرآن مخلوق لم 
العقيدة. فالواجب اذن آن بسد هنا الباب بتاتا حفظا لدین العامة وهم السواد 
لاعظم ی لام(3) 

آما العتزلة فکان رایهم آن عقيدة العامة قد فسدت بتأثیر الأساطیر والخرافات 
آلتي راجت بینهم» ولا یمکن اصلاحها الا عن طریق تعویدهم علی النظر العقلی فٍ 
آمورهم الدينية. وقد اتخذ العتزلة قضية خلق القرآن شعاراً لهم ف هذا السبیل, 
حیث کانوا یمتحنون به الفقهاء لیمیزوا بین من هو عامي فٍ تفکیره منهم ومن هو 
عقلای. وکانت الحکومة تزیدهم قٍ هذا الامتحان وتعاقب من یخالفهم فیه. 


وظلت "الحنة" قائمة بعد موت المون» حیث واصل العتصم والواثق السیر 
فیها علی طريقة الأمون. ولم تنته "الحنة " الا عندما تولی التوکل الخلافة. یقول 
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الستغوی: ۲ ۵ اقشت الخاايه اتمضض اهر بعرف ار ولاحقه ق اسان 
والترك !ا کان الناس علیه قي ایام العتصم والواشق» وأمر الناس بالتسلیم والتقلید, 
وافز لشیو لقن رالخضیت» یار ده واسایه ۱9 


یبدو آن عهد التوکل کان له آهمية بالغة في تاریخ الفکر الاسلامي. ویمکن القول 
ان مصطلح "هل السنة والجماعة" نشا بین الناس ‏ ذكك العهد» وهو يعني 
نزن الخلت سر اتف لیم فضاها السا ب اه .تاه 
"الجماعة" بدلاً من الاختلاف والتمنطق. ومن هنا انتشر بینهم القول الشهور 
"من تمنطق فقد تزندق " . 


لقد شهد العراق قٍ عصوره التنخرة نزاعاً شدیداً بین الشيعة وال السنة. 
والظامر آن ها النزاع لم یکن له ی عهد التوکل شان یذکر» بل کان هناك مکانه 
النزاع بین العتزلة واهل السنة. وقد آثر هذا النزاع ی التفکیر الاسلامي تأثیراً کبیرا. 
وکان من اشد عناصر امل السنة حماسا وتعصباً قٍ هذا الصدد اولنك الذین اطلق 
علیهم اسم "الحنابلة " نسبة للامام آحمد ابن حنبل. فکانوا یصولون ویجولون» 
شاهرین بایدیهم سلاح "السنة" یهاجمون به کل من یخالفهم ن راي او عقيدة. 
فکانوا یکبسون البیوت او یقذفونها بالحجارة. وسیطرت النزعة الغوغانية ٍ الشوارع 
بشکل يشبه من بعض الوجوه ما حدث في العراق مزخراً ٍ عامي 1958 و1959 . 


ونال العتزلة من ذلك القسط الاوقی. ققد صار الناس یطاردونهم ویضطهدونهم 
فٍ کل مکان. فلا یکاد یظهر علی احدهم ما یدل علی مذهبه قٍ الاعتزال حتی تهیج 
العامة علیه. واخذ العتزلة من جراء لك یتکتمون ٍ عقاندهم ویلتزمون 
" التقية " . وحاول البعض منهم الفرار بانفسهم الی الاقطار النائية. 


من طریف ما یحکی ق هذا الصدد آن سیبویه الصري کان یعلن اعتزاله فٍِ 
الاسواق بمصر وکان الناس یحتملون ذلك منه .ا کان علیه من الوسوسة 
ولجنفن, دخل: دات هرق 3 سوق الورلفین آوکان من بین الحاشنوین اي لسوت 
شیخ معتزلي اسمه آبو عمران . فصاح سیپویه قائلا: " الدار دار کفر» حسبکم آنه 
لم یبق فٍ هذه البلدة العظيمة احد یقول القرآن مخلوق الا آنا وهنا الشیخ آبو 
عمران آیقاه و فقام آبو عمران یعدو حاقیا خوفا علی نقسه وقد لحقه رجل 

)5( 

بنعله 
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الفلاسقه الکبار: 

لن الاضطهاد الني حل بالعتزلة افر "الحنة" لخذ یتسع فٍ نطاقه حتی شمل 
کل انواع النظر العقلي والفلسفة. و هذه الفترة ظهر بعض الفلاسفة الکبار من 
آمثال الكندي والفاراي وابن سینا وابن مسکویه. 


یکونوا من طراز آخر حیث حاولوا آن یبتعدوا عن الاحتکاك بالعامة او رجال الدین» 
وان یظلوا قابعین ی ابراجهم العاجية یجترون فیها احلامهم الطوبائية. 


واخذ بعض للامراء والترفین یحمون الفلاسفة ویجرون لهم الرتبات. وکانهم 
کانوا یفعلون ذلك من باب الفخار والتباهي لكي یقال عنهم آنهم من اولي التفکیر 
آلعمیق والذکاه الواسع. وصار بعض الاعنیاء یحرصون علی اقتداء الکتب الفلسفية 
ودقع الأئمان الباهضة فیها. 


اما العامة فقد کانوا علی دابهم ینظرون للی الفلسفة کانها مرادفة للزندقة. وکانوا 
یتهمون الأمراء بالزندقة حین برونهم یقربون الیهم احد الفلاسفة» ومما یذکر آنهم 
اتهموا علاء الدولة بن کاکویه بالزندقة لتقریبه ابن سینا واصغانه الیه(۹) 

وشاعت ی بعض الاحیان عادة احراق الکتب الفلسفية في الشوارع واليادین 
لعامة. بحدثنا احد الرواة انه مر نات یوم ببفداد تاجراً فشهد احراق الکتب 
الفلسفية» وکان قد نصب علی مقربة من الوضم منبر فجلس علیه خطیب 
لیشرف علی عملية الحرق. واخذ الخطیب یتناول کتاباًٌ بعد کتاب فلما وصل ال 
کتاب الهينة لابن الهیثم اشار ی الدانرة التي تمثل الفلك فقال: "هنه هي الداهية 
الدهیاء» والنازلة الصماء» والصيبة العمیاء ۰ ثم عمد الخطیب ای الصفحة فمزقها 
ورماها ادا (7) 


الشيعة الاسماعيلية: 


بعد مرور زمن غیر طویل علی انتهاء "الحنة" بدات تظهر ی لاسلام فرقة 
الباطنية والرافضة والتعليمية والسبعية وغیرها. وهنه الفرقة تشبه العتزلة ِ بناء 
عقلندها علی اساس من القلسفة والنظر العقلی» الا اتها کانت تختلف عنهم ی شأن 
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العامة. فقد رأینا العتزلة بحاولون تصحیح عقاند العامة عن طریق تعویدهم علی 
النظر العقلي» آما الاسماعیلیون فقد استفادوا من درس "الحنة"» وأدرکوا آن 
بطريقة جديدة لا تخلو من تعمق ی فهم الواقع الاجتماعي. 


یعتقد الاسماعیلیون آن الناس من حیث قوة نفوسهم وسلامة تفکیرهم 
فریقان: عامة وخاصة. فالخاصة من الناس هم وحدهم القادرون علی النظر العقلي 
وهم الذین یجب آن یعتمد علیهم فٍ اصلاح عقاند العامة وی تطویرها حسب 
مقتضیات الظروف. اما العامة فلیس علیهم الا آن یتلقوا "التعلیم " من الخاصة 
وأن یقلدوهم فیه ویسلموا به من غیر جدالل(ة 


وقد چعل الاسماعیلیون الخاصة علی درجات: یکون علی رأسها الامام الذي هو 
الجتهد لاکبر» والني یجمم فٍ نفسه حقيقة الشريعة وحقيقة الفلسفة. ثم يا 
بعده آصحاب الدرجات الثخری علی التوالي» اذ تکون مرتبتهم من الامام بمقدار ما 
تکون علیه عقولهم من قوة نظر ونضوج تفکیر. وهولاء هم الذین یتوسطون بین 
لامام والعامة. 


ویحنقد الاسماعیلیون آن کل شريعة من الشرانع التي جاه بها الثبیاء لها 
"ظاهر" و "باطن " . فالظاهر منها یقصد به معالجة النفوس الريضة من عامة 
الناس. آما باطن الشريعة فیکمن فیه القصد لاصلي من الاصلاح الاجتماعي وهو 
سر لا بستطیع فهمه الا الاتبیاء والفلاسفة واصحاب العقول الرفيعة,  .‏ 


یبدو آن الأسماعیلیین آرادوا بهنا حل الشكلة التي وقع فیها العتزلة تجاه الحامة. 
ولهذا انشا الاسماعیلیون نظامهم الديني علی اساس من الطبقية العقلية» فما 
یصلح لطبقة من الناس لا یصلح للطبقات الاخری. ویمکن القول انهم نجحوا ٍ 
تنظیمهم هذا نجاحاً کبیرً؛ فکان من نتانجه ظهور حركة القرامطة والحشاشین» 
وکذلك ظهور الدولة الفاطمية التي نافست الدولة العباسية علی الخلاقة فترة من 
الزمن . 

مما تجدر الاشارة الیه آن الحدئین آثاروا علی الاسماعیلیین حرباً دعانية شعواءء 
فاتهموهم بالالحاد آو الزندقة» وعزوا الیهم نية هدم اللة لاسلامية. ولیس مذا 
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دق 3 بالفای فة عل ‏ 9 وقد ساعد عل ترویح هذه التهمة حول 


ول منهما: نِ لاسماعیلین 2 تنظیمهم نتویا عل طريقة لاسونیة 


ولامر الثانی الني ساعد علی رواج التهمة حولهم آنهم کانوا یقومون بالثورات 
۰ علی الخلافة العباسیة» حتی آنهم هددوا غیر مرة عاصمة الخلافة بغداد. 
شان الخصم دائماً آن و رت مان لش ان دا 
التهمة ساعدت الجیوش العباسية علی مکافحة الخورات الاسماعیلية مساعدة لا 
یستهان بها. 


ومما یلفت النظر آن تلك التهمة التي راجت حول الذهب الاسماعيلي بقیت 
مسيطرة علی آذهان الکثیرین حتی ایامنا هذه. وقد آخذ بها عدد کبیر من 
الستشرقین والباحشین الحدیخین. 


ضربهة الفرای: 

جاءت الضربة القاصمة ضد الفلسفة اخیراً علی ید الغزالی. وکان الغزالي یملك 
قلماً سیالا واسلوباً ی الكتابة رانعأه فاستخدم ذلك فٍ مهاجمة الفلسفة وف تبیان 
تهافتها ومخالفتها للشريعة. وکان له فٍ هذا السبیل آثر یندر آن یدانیه فیه آحد فٍ 
الاسلام. 


من الفارقات التي تلفت النظر قٍ هذا الصدد انه بمقدار ما انخذلت الفلسفة تجاه 
هجمات لناي علیها انتصر لتق لارسطي ت و وعم ده ۳ نت 


سپ 1 فقیه» وال قلا خقه خقة بعلومه اصلاً 
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کان رآي الغزالی» کما آشرنا الیه ی فصل سابق» آن النطق مفید وضروري 
فهناك کلیات عامة جاء بها الشرع» وهي مما لا یجوز التمنطق فیهاء انما یجب آن 
تاغذها کما هي من غیر شك او جدال. شم ياني استخدام النطق بعد ذلك» حیث 
یمکن به استناج الجزنیات الخاصة من تلك الکلیات العامة. 


اما الفلسفة فعیبها ف نظر الغزلي هو انها تستخدم النطق ی کل الأمور» فلا 
تمیز نی ذلك بین اللمور التي جاء بهاالشرع وتلك التي توصل الیهاالعقل البشري. 


یقول الغزالي ن الوحي هو الصدر الوحید للوصول الی الحقيقة» ولیس للفلسفة 
آن تناقض الوحي ني نلك. فالوحي ياتي من اه الني هو علام الغیوب. اما الفلسفة 
فلیست سوی اوهام واباطیل تنشا عن عقول محدودة. ان العقل قد یصلح ٍ آمور 


کان الغزايي من لد اعداء الاسماعيلية» وقد هاجمهم هجوماً عنیفاً کما هاجم 
الفلاسفة. ولکنه فیما یبدو قد استفاد من الاسماعيلية من ناحية معينة هي 
تصنیفه للناس للی عامة وخاصة. غیر آنه آزاح من الطبقة الخاصة الفلاسفة الذین 
وضعهم الاسماعیلیون فیهاء ووضع مکانهم شیوخ التصوفة واقطابهم. فهولاء 
الشیوخ عند الغزالي مرتبة خاصة من الناس تلي مرتبة الأنبیاء» اذ هم یستمدون 
لحقيقة من انه مباشرة عن طریق الکشف الصوی(9) 

وینظر الغزاي ای العامة علی منوال قریب من نظرة الاسماعيلية (لیهم. فالعامة 
قٍ نظره یجب آن لا یعرفوا من آمور دینهم سوی الطاعة والتسلیم. آنهم یجب آن 
یتلقوا الحقيقة هن مصادرها ویصدقوا بها من غیر جدل» وبذلك تنصلح آمور 


نت 3 


العقل عند التصوفة: 

نستطیع آن نقول ان ضربة الغزلي التي ذکرناها آنفاً کانت مفيدة لذهب 
التصوف بمقدار ما کانت ضارة بالفلسفة. فقد آخذ التصوف ینمو وینتشر فِ 
ااسلام بعد الغزالي. وصار الناس یدخلون فیه» آو یمیلون الیه ویزیدونه» علی 
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اف وانتع, ونیا للخرفون رسای جشییون: فویلتات وکا یوق 
بالنصر علن الاعداء . 


ولخذ التصوفة بمرور الأیام یتطرفون قٍ احتقارهم للعقل. وربما صح القول آن 
بعضهم صاروا یفضلون علیه. افتخر ابن عریی» التصوف العروف» آنه 
آصیب بالجنون غیر مر . . فالجنون فٍ رآیهم قد یقرب الانسان الی ربه أکثر مما 
یقربه النظر العقلی. ومن هنا صار العامة یقدسون بعض الجانین» ویحتملون ما 
یصدر منهم من الأذی والسخافة» اعتقادا منهم آنهم آولو کرامة عند اله. 


واتخذ التصوفة وسانل شتی للسيطرة علی العقل واخماد التفکیر فٍ سبیل 
التوصل ای الکشف الصوی. وقد اصبحت هذه الوسانل نوعا من العبادة یجتمعون 
بها فٍ حلقات» ویظلون یذکرون انه علی نمط رتیب» ویدورون آو پرقصون» حتی 
یغیبون عن وعیهم. وبهذا یشعرون کانهم قد نالوا القری وانکشف عنهم حجاب 
الغیب . 

ویعد التصوفة الاحلام وسيلة من وسائل الکشف» اذ بها تظهر الرزیا الصادقة 
لتي هي له رایهم طور من اطوار النبوة. فالأحلام عندهم ذن اولل بالعرفة مما یا 
به العقل الحدود # آومام واباطیل. وقد لخص التصوفة زلك ید " النوم 


يقظة واليقظة نوم " 12 . آما الوت قٍ نظرهم فهو النوم الأکبر الذي تتم به اليقظة 
الکبری کما جاء فِ الحدیث : " الناس نیام فانا ماتوا انتبهوا .. ۱ 


واخذ بعض مشاهیر التصوفة یولفون کتبهم اعتماداً علی الکشف الذي 
یتوصلون الیه عندما یغیبون عن وعیهم» کما فعل ابن عري ف کتابه " الفتوحات 
اللكية " . وقد حدثنا ابن عر فٍ مقدمة کتابه ها کیف انه رای النبي محمداً ق 
لأسرار الرپانية . 

نظام الطبقات عند التصوفه: 

اتخذ التصوفة لهم نظاما طبقیاً يشبه ذلك الني رایناه عند الاسماعيلية. 
قالناس قٍ قربهم من اه وف مدی انکشاف الغیب لهم علی مراتب. فالذي هو ق 
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الرتبة العالية حر فیما یفعل آو یقول» وله الحق فٍ آن لا یلتزم بالشعانر الدينية کما 
یلتزم بها العامة. آما الني هو قٍ الرتبة السفلی فلیس علیه الا آن یاخذ دینه من 
شیوخه ویطیحهم فیه طاعة مطلقة» هم آعرف منه بحقيقة الدین. یعتقد آبن 
خلدون آن التصوفة اقتبسوا هنا النظام من الشيعة الاسماعيلية. یقول ابن 
خلدون: 


" وظهر ی کلام التصوفة القول بالقطب» ومعناه رأاس العارفین» یزعمون آنه لا 
یمکن آن بساویه آحد فٍ مقامه فٍ العرفة حتی یقبضه انه. ثم یورث مقامه لاخر 
من آهل العرفان...وهو بعینه ما تقوله الرافضة ی توارث الأنمة عندهم. فانظر 
کیف سرقت طباع هذلاء القوم هذا الراي من الرافضة ودانوا به. ثم قالوا بترتیب 
لابدال بعد هنا القطب کما قاله الشيعة فٍ النقباء» حتی آنهم لا اسندوا لباس خرقة 
التصوف لیجعلوه اصلا لطریقتهم ونحلتهم وقفوه علی علي رضي انه عنه» وهو من 
هذا للعنی آیضا. ولا فعلي رضي انه عنه لم یختص من بین الصحابة بنحلة ولا 
طريقة ی لبوس ولا حال... نعم لن الشيعة یخیلون بما ینقلون من نلكه 
اختصاص علن بالفضانئل دون من سواه من الصحابة» ذهابا مع عقائد التشیع 
العروفة لهم. والذي یظهر آن التصوفة بالعراق» لا ظهرت الاسماعيلية من الشيعة 
وظهر کلامهم فٍ الامامة وما برجم الیها مما هو معروف» فاقتبسوا من نلك 
الوازنة بین الظاهر والباطن» وجعلوا الامامة لسياسة الخلق في الانقیاد للی الشرع 
وافردوه بذلك» آن لا یقع اختلاف کما تقرر في الشرع. ثم جعلوا القطب لتعلیم 
العرفة لانه راس العارفین» وافردوه بذلك تشبیها بالامام قٍ الظاهر» وان یکون علی 
وزانه ٍ الباطن» وسموه قطباء لدار العرفة علیه. وجعلوا الأبدال کالنقباء مبالغة ی 
ذلك مما لیس لسلف التصوفة فیه کلام بنفي او اثبات» وانما هو ماخوذ من کلام 
الشيعة ولرافضة ومذاهبهم ی کتبهم. ولته بهدي لل الحق * (12) 


الفلسفة ‏ الغرب: 


من الظواهر التي تلفت النظر فٍ تاریخ الفلسفة الاسلامية, آن الشرق لم یشهد 
ظهور فیلسوف کبیر بعد الغزالی. وعلی العکس من خلك کان الغرب آنذاك یشهد 
ظهور فلاسفة کبار من آمثال ابن باجة وابن طفیل وابن رشد. وهنا آمر غریب ی 
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حاجة الی تعلیل. فالعروف عن اهل الغرب آنهم کانوا اکتر من اخوانهم آمل الشرق 
فٍ کراهيتهم للفلسفة وی اعتبارهم لیاها مرادفة للکفر والزندقة. 


یقول القري قٍ کتابه " نفح الطیب " عن آهل الغرب: " وکل العلوم لها عندهم 
حظ واعتناء ۱ القلسفة والتنجیم. فان لها حظا عظیما عند خواصهح» ولا 
یتظاهرون بهما خوف العامة. فانه کلما قیل فلان یقراٌ الفلسفة» آو یشتغل 
بالتنجیم» اطلقت علیه العامة اسم زندیق» وقیدت علیه آنفاسه. وان زل فٍ شبهة 
رجموه بالحجارة آو آحرقوه قبل آن یصل آمره ای السلطان» آو یقتله السلطان 
تقراً ی العامة. وکثیراً ما یامر ملوکهم باحراق کتب هذا الشان انا وجدت. وبذاك 
تقرب النصور بن آیي عامر لقلوبهم آول نهوضه» وان کان غیر خال من الاشتفال 
بذلك و لتامی 1۸۳ 


من المکن القول ان هذا الوضع الذي کان علیه العامة قٍ الغرب جعل الفلسفة 
مشکلة الفیلسوف هناك کانت تنحصر قٍ كيفية الحصول علی مکانة له قٍ مجتمع 
مزلف من آناس متعصبین ضد الفلسفة» وکیف یتمکن آن یقدم افکاره ویکیف 
حیاته ن مثل ذلك الجتمه (15) 

نستطیع آن نتبین الطابع الخاص لفلاسفة الغرب فٍ النظرة التي کانوا ینظرون 
بها ال العامة وکیف تلونت فلسفتهم بها. فلقد تمیزوا بهذه النظرة عن أسلافهم 
من فلاسفة الشرق» وکان لهم فیها راي مهم جداً من الناحية الاجتماعية. ولكي 


ابن باجه: 


کان اول فلاسفة الغرب من السلمین هو ابن باجهء ویسمی احیاناً بابن 
الصانغ. وقد تون عام 533 ۰ اي بعد وفاة الغزلي بنمان وعشرین سنة تقریبً 
وکان من اجل مولفاته الفلسفية کتاب عنوانه "قٍ تدبیر التوحد " . وقد فقد هذا 
الکتاب مع الاسف غیر آن موسی الناربونی سجل ی آحد کتبه العبرية تحلیلاً قیماً 
لهنا الکتاب حیث تام لنا بان نحیط بشيء مما احتوی علیه من آراء(1) 


تدور فلسفة هنا الکتاب حول فکرة "التوحد" ومعناها الابععاد عن الناس 
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واعتزال الهيتة الاجتماعية. ففي زاي لبن باجة آن الجتمع بطفي عل الفرد فیحطل 
ملکاته العقلية ویعوقه عن نیل الکمال بما یغمره من رذائله الکثيرة واهوانه 
الجارفة. فالجتمع مرهق بادناس العرف والعادات وآنواع الجهالات. ولا یستطیح 
الفیلسوف اٍذن آن یصل للی الخیر والحق لا !ذا "توحد " واعتزل هذا الجتمع 
الزلف من الجهلة والفوغاء. 


ویری ابن باجة آن یزلف الفلاسفة فیما بینهم مجتمعاً خاصاً بهم یسیرون فیه 
فٍ ضوء ما یملي علیهم النطق والتفکیر السلیم. وبهذا یعیشون 3ٍ منتهی الخیر 
والسعادة» فلا یحتاجون عندنذ الی آطباء آو قضاة. وما الفاندة من وجود الاأطباء 
ولفاه بت وس کلم لاه یرل زد ۱37 


بهدا الري الاي جاء به اين باجة بعضع لنا مبلغ الیاس الذي وصلت آلیه 
الفلسفة الاسلامية تجاه العامة. فالعامة اصبحوا في نظر الفلسفة لا یرجی منهم 
خیر ابداء والفیلسوف الذي یعیش بینهم سوف تتعطل ملکاته العقلية. فالعادات 
التي تسیطر علیهم هي بمثابة القیود التي تعیق الانسان عن نیل الکمال لا فیها 
من رنائل واهواء ضالة. وکلما ابتعد الفیلسوف عنها کان ذلك آدعی للی سلامة 
تفکیره وصلاح امره. 


ابن طفیل: 

ظهر بعد ابن باجة ف الغرب فیلسوف آخر لا یقل شهرة عنه» هو ابن طفیل. 
وکان آشهر مزلفاته الفلسفية کتاب "حي بن یقظان " الذي ترجم للی کثیر من 
اللغات الوربية وکانت له منزلة رفيعة في الأوساط الفلسفية هناك. وقد حاول ابن 
طفیل ي کتابه هذا تطویر نظرية "التوحد" التي جاء بها سلفه. واللاحظ انه علی 
الرغم من تقدیره لنظرية " التوحد " هذه» يعطي شین من الحق للفیلسوف الذي 
یعیش بین العامة ویحاول اصلاحهم بما یلائم عقولهم. وهنا نجد ابن طفیل یتخذ 
تجاه العامة موقفا وتا بین ابن باجة وابن رشد الذي سياتي ذکره. 


کتاب "حي بن یقظان" یصور لنا قصة طفل نشا فٍ جزيرة غیر ماهولة 
1 وهناك کبر حي وصار 
یفکر فٍ اسرار الکون. وقد توصل تخیر نخنکی رز بتفکیره الجرد الني لم تدنسه ترهات 
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۲ 5 25 ظ 


بالسکان» وأنهم یتخبطون ی دیاجیر لأوهام. صحت عزیمته آن یذهب الیهم 


یقول ابن طفیل: ان حي بن یقظان عندما ذهب الی الجزيرة الأهولة واخذ 
یرشد سکانها الی الحقيقة» آدرك آنهم لا قدرة لهم علی فهم ما یقول. انهم کالعامة 
قٍ کل ارجاء الدنیا لا یفهمون سوی الأمثال الحسية التي تقبلها عقولهم. عند هنا 
آدرك حي صواب الطريقة التي اتبعها النبي محمد قٍ ضرب الأمثال الحسية 
للناس» ولیس علیه اٍذن سوی آن یتبع هذه الطريقة ذا آراد آن یعیش مع الناس» 
الا فالخیر له آن یعود لی جزیرته لیعیش متوحداً. وقد عاد حي فعلاً لب [18) 


یقصد ابن طفیل بهذا آن حياة "التوحد" آدعی للسعادة ونیل الکمال من 
الاختلاط بالناس» ولکن العامة مع ذلك لا یجوز آن یهملوا آو یترکوا من غیر 
ارشاد. ولهنا جاء الانبیاء لارشاد الناس بالطريقة التي یفهمونها. 


ابن رشد: 
وابن طفیل مودة» وقد قدمه ابن طفیل الی الأمیر ايي یعقوب الوحدي حیث نال 
عذه تاو والخمایفن 


ویختلف ابن رشد ف نظرته الی العامة عن ابن باجة آو ابن طفیل. فهو لا یری 
رایهما فٍ التوحد» نما هو یفضل آن یعیش مع العامة ی سبیل اصلاحهم. انه 
یعترف بان هناك فرقاً کبیراً بین تفکیر العامة وتفکیر الفلاسفة. ولکن الفلاسفة 
رایه یجب آن ینزلوا عن علیانهم قلیلاً لیرشدوا العامة بالطريقة التي تلائم 
عقولهم. وابن رشد یستشهد فٍ ذلك بقول لعلي بن اپي طالب " حدثوا الناس علی 
قدر عقولهم " 


یعتقد ابن رشد آن من الخطا الفظیم آن یعلن الفلاسفة آراعهم الفلسفية علی 
العامة» والواجب علی الحکومة آن تمنعهم من نلك بالعقوبة الرادعة. فالعامة کمثل 
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از هو یصبح بمثابة السم القاتل له. ان العامة فٍ رآي ابن رشد لا ینفعهم سوی 
لدین» والانبیاء عرفوا طبيعة العامة فاتوا لهم بالشرائم التي تلانمها. والفیلسوف 
ذَ 4 بنیف آن رد قه الانییاء» آما الافکار الفلسفية 
لني پرید اصلاح العامة ينبغي آن یتبع معهم طريقة الأنبیاء» | 7 ِ 
فا ی ها اتف و مها اه ااعا اف نالا 


واشتهر ابن رشد بنظریته ی "التاویل " . فهو یقول ان الفلسفة والدین کلاهما 
حق» وهما اذن لا یتضادان» لان الحق لا یضاد الحق. کل ما ق المر آن الدین 
بای لاه راشف متام انتاشه ی واه هی آخطلاف هاش 
الط رنه ام تیا کل میا داستاط؟ اسها 4 وواهب عم ان رس ۱ 
بالنص الحریي للدین لژن لك یلائم عقولهم. آما لفلاسفة فواجبهم تأویل النص 
الديني واستخلاص العان الفلسفية منه» شريطة آن یکتموا ذلك فلا بنیعوه علی 
العامة. 


یعزف ان رشد التأویل بأنه بخراج اللفظ من الدلالة الحقيقية الی الدلالة الجازية. 
فانا بدا لنا مثلاً ی القرآن نص معارض للنتانج الفلسفية» وجب علینا آن نحمله 
علی العنی الجازي الخالف للمعنی الحرفي الني هو |شارة ورمز[20) 


نلاحظ هنا آن ابن رشد لا یوافق علی "التوحد" کما جاء به ابن باجة. ولعله 
طور "التوحد " بحیث جعله يعني کتمان الفلاسفة لارائهم فلا یتحدثون بها الا نٍ 
اوساطهم الخاصة» آما انا خرجوا ای العامة فیجب علیهم آن یجاروا العامة فیما 
یفکرون . 


آن العامة قٍ راي ابن رشد یجب آن تکون لهم آهمية ی تفکیر الفیلسوف انه 
یعتبرهم مرضی ی عقولهم ولکن الرضی لا یجوز آن یترکوا لیهلکهم الرض . فهم 
یجب آن یعالجوا بالدواء الذي یلائم مرضهم. والظاهر آن لبن رشد اخذ هذه الفكرة 
من ابن طفیل ثم طورها کما طور فکرة "التوحد" لابن باجة. 

یذکرنا راي ابن رشد هذا بقصة نهر الجنون العروفة» حیث آلقي قٍ نهر احدی 
القری عقاراً یبعث الجنون ف شاربه. وشرب اهل القرية کلهم منه عدا اللك. فاصبم 
امل القرية یتهامسون بان اللك صار مجنونا وآنه يجب خلعه. فاضطر اللك آن 
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یشرب من نهر الجنون لكي یکون "عاقلا " مثلهم. وبهذا استطاع آن بحتفظ 
بعرشه. 


پرید آبن رشد من الفیلسوف آن بسایر العامة فٍ تفکیره کما سایر اللك رعایاه 
ی جنونهم. وهنه للاعة فكرية نلاحظها لاول مرة قٍ التاریخ الفلسفي بهنا الوضوح. 
واکاد آعتقد آنها کانت ذات آثر کبیر جدا ی تفکیر ابن خلدون. 


اپن خلدون والعامة: 


کان انم خلنوی مظعا عم نیع انم وهی که لیا اي فص سایق لول 
کان في آیام شبابه مولعاً بهاه بدلیل انه آلف حینذاك کتاباً لخُص فیه تلك الفلسفة. 


۷ 
ولعله آخذ یتساءل: اذا کان العامة مرضی والفلاسفة آصحاء حسب راأي ابن رشد» 
لا یجوز آن نقلب الية فنقول ان الفلاسفة هم الرضی والعامة اصحاه؟ واذا کان 


الشرانم السماوية. ولعل ابن خلدون قد جمع بین راي الغزالي هذا وراي ابن رشد 
ثم خرج منهما لی القول بان تفکیر العامة آقرب للی الصواب من تفکیر الفلاسفة. 


فالانسان نما یعیش لكي ینال السعادة فٍ دنیاه وآخرته. وی راي ابن خلدون 
ان العامة آقدر من الفلاسفة علی نیل السعادة ‏ کلا العالین. فهم ف دنياهم 
یسیرون مع تیار الواقع الاجتماعي کیفما سار بهم» فیحصلون من جراء ذلك علی 
لرتق شمان شمه ححضل: خلیه: ااخططفین یتفن ۱ وااعامه فد 
یسعدون ف الأخرة کذلك لأنهم سلموا من العاطب التي وقع فیها الفلاسفة. یقول 
ابن خلدون عن الشتفلین بالفلسفة: "وتجد الاهر منهم عاکفاً علی کتاب الشفاء 
والاشارات والنجاة وتلاخیص ابن رشد للنص من تاألیف آرسطو وغیره» یبعثر 
آوراقها ویتوثق من براهينها» ویلتمس هذا القسط من السعادة فیها ولا یعلم أنه 
یستکثر بذلك من الوانع عنها. ومستندهم ق ذلك ما ینقلونه عن ارسطو والفاراي 
وابن سینا آن من حصل له ادراك الحقل الفعال واتصل به ف حیاته فقد حصل 
حظه من هذه السعادة.. واما قولهم لن البهجة الناشنة عن هذا الادراك هي عین 
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ماهتا یعون وا ال تام نما ما ما روما ماس مفیا 
آخر للففس من غیر واسطة نها تبتهج بادراکها ذلك ابتهاجاً شدیداً. وذلك لا یعین 
لنا انه عین السعادة الأخروية. ,"221 


ابن خلدون والقوانین الاجتماعیه: 

ورد فٍ آحد فصول القدمة راي یشبه قصة نهر الجنون التي أسلفنا ذکرها. ففي 
هذا الفصل یشیر ابن خلدون لل خطاٌ بعض الناس الذین یحاولون مخالفة العادات 
الساندة حیث یرونها غیر صالحة فیتخذون عادات آخری اصلح منها قِ نظرهم. 


وهم از یفعلون ذلك یرمیهم الناس بالجنون» وی هنا خطر علیهم» وریما فقدوا به 
ما تفه من اي و ماه 2 


یبدو آن هذا هو الني دفع ابن خلدون للی الاعتقاد بان الجتمع یسیر علی قوانین 
خابتة لا تتغیر. فالجتمع یتالف من العامة» والعامة لا یقبلون آي تخییر لعاداتهم 
التي ورئوها عن آبائهم. واذا جاءهم آحد بما یخالف تلك العادات ثاروا علیه 
وحاربوه. فالجتمع اذن لا یخضع للافکار الفردية آو لاهواء الخاصة» انما هو يجري 
علی سنن محتومة هي تلك السنن النبثقة من عادات العامة واسلوب تفکیرهم. 


یقول الدکتور علی عبد الواحد وافی: "لکن ابن خلدون قد هدته مشاهداته 
وتأملاته العميقة لشنون الاجتماع الانسان ای آن الظواهر الاجتماعية لا تشذ عن 
بقية ظواهر الکون» وانها محکومة في مختلف مناحیها بقوانین طببيعية تشبه 
القوانین التي تحکم ما عداها من ظواهر الکون» کظواهر العدد والفلك والطبيعة 
والکیمیاء ولحیوان والنبات " . ویقول الدتور وا آیضا: "وهنه الحقيقة لم یصل 
الیها تفکیر احد من قبل ابن خلدون» بل ان نقیضها کان السیطر علی آفکارهم 
جمیعاً. فقد کان العتقد آن ظواهر الاجتماع خارجة عن نطاق القوانین وخاضعة 
#مواء القادة وتوجیهات الزعماء والشرعین ودعاة الاصلاح.,,*(24) 

ابن خلدون والفلسفه: 

یقول لفستان تياي: ان ابن خلدون کان فیلسوفا وانه ينتمي للی اسرة الفلاسفة 
الکبری» ولا کان تونسیاً ینحدر من اسرة اتدلسية فلا غرو آن یکون ي تفکیره 
لفلسفي امتدااً لتفکیر ابن رشو(25) 
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لن رآي تياي هذا شبیه براي الدکتور محسن مهدي الذي آشرنا الیه ی مقدمة 
هذا الکتاب. ولا بد لنا من العودة ای الراي مرة ثانية لنناقشه فٍ ضوء ما جاء ق 
هداتفا 


نرید آن تسال آولاء ماذا یقصد تياي من قوله آن ابن خلدون کان فیلسوفاء وانه 
ينتمي ای أسرة الفلاسفة الکبری؟ |ذا کان یقصد منه آن ابن خلدون کان في انشاء 
تظریفه الاختماعیه باعل خط التطی النی سار غاب فلاشفه آاعریی وم 
تابعهم من فلاسفة الاسلام» فهذا آمر لا نقره علیه. 


نعم» لقد استفاد ابن خلدون» کما آشرنا الیه سابقاء من الافکار التفرقة التي 
وجدها قٍ کتب الفلاسقة. انما هو قد استفاد منها کما استافد من آفکار الکثیرین 
من غیرهم» وکما استقاد من الامثال والقصص الشعبية. وهناك فرق کبیر بین آن 
یتلقط الفکر آراء متفرقة من هنا وهناك» وبین آن یتبع النطق الذي یسیطر علی 
تلك الأفکار. 


نقد ابن خلدون النطق الذي سار علیه الفلاسفة نقداً شدیداءه کما رآینا ق 
فصول سابقة» حیث جری فٍ ذلك علی الخط الذي جری علیه الغزالي وابن رشد. 
وقد لاحظنا کیف آن الغزايي حاول تحدید الجال الذي یصح فیه استخدام النطق» 
و ی ی اس 
الغزلي. وجاء ابن خلدون لخیراً بزید النطاق تحدیداً وضیقا. 

کان من راي ابن خلدون آن النطق القدیم لا یفید الا نی نطاق ضیق جداء هو 
النطاق الني یخص ترتیب الادلة. فالباحث لا یحتاج ای للنطق الا بعد آن ينتهي 
من البحث. وهو عند ذلك یستخدم النطق فٍ تقدیم براهینه للناس علی صورة 
مخسقة مرتبة. اما فیما عدا ذلك فاستخدام النطق يدي ای نتانج مغلوطة. ومن 
هنا کان الناطقة غیر قادرین علی الوصول ی نتانج صحيحة ق الأمور الالهية وت 
الامور السياسية وغیرها. 

یقول ابن خلدون ف مقدمته آثناء نقده للفلسفة والنطق القدیم: 


" فهذا العلم کما رایته غیر واف بمقاصدهم التي خوموا علیها مع ما فیه من 
مخالفة الشرانم وظوامرها. ولیس له فیما علمنا الا ثمرة واحدة وهي شحذ الذهن 
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نظم القاییس وترکیبها علی وجه الاحکام ولاتقان هو کما شرطوه ‏ صناعتهم 
النطقية وقولهع بداک ور علوتهم قطبیعیة» وهم کیرا ما نشنتعوتها و حاومه 
الحكمية من الطبیعیات والتعالیم وما بعدها. فيستولي التاظر فیها بکثرة استعمال 
فلیکن الناظر فیها متحرزا جهده مع معاطبها. ولیکن نظر من ینظر فیها بعد 
لامتلاء من الشرعیات والاطلاع علی التفسیر والفقه. ولا یکین احد علیها ومو خلو 
من علوم اللة. فقل آن یسلم لذلك من معاطبها. واته الوفق للصواب وللحق 
والهادي الیه. وما کنا لنهتدي لولا آن هدانا ات " (26) 


ویقول ابن خلدون فٍ فصل آخر من مقدمته عنوانه "ق آن العلماء من بین 
البشر آپعد عن السياسة ومذاهپها" ما يلي: 


" والسبب ي ذلك آنهم معتادون النظر الفكري والغوص علی العاني وانتزاعها من 
الحسوسات وتجریدها فٍ الذهن آمورا كلية عامة, لیحکم علیها بامر العموم» لا 
بخصوص مادة ولا شخص ولا جیل ولا آمة ولا صنف من الناس. ویطبقون من 
بعد ذلك الکلی علی الخارجیات...فلا تزال احکامهم وانظارهم کلها ق الذمن 
ولاتصیر ای الطابقة الا بعد الفراغ من البحث والنظرء ولا تصیر بالجملة ی 
مطابقة» وانما یتفرع ما ف الخارج عما ف الذمن من لك... ولسياسة یحتام 
صاحبها ای مراعاة ما نی الخارج وما یلحقها من الأحوال ویتبعها. فانها خفية ولعل 
آن یکون فیها ما یمنع من الحاقها بشبه آو مثال وينای الكلي الذي بحاول تطبیقه 
علیها. ولا یقاس شيء من احوال العمران علی الاخر» از کما اشتبها ی آمر واحد 
فعلهما اختلفا ٍ آمور. فتکون العلماء لأجل ما تعودوه من تعمیم الأحکام وقیاس 
لامور بعضها علی بعض» اذا نظروا فٍ السياسة آفرغوا ذلك ‏ قالب انظارهم ونوع 
استدلالاتهم» فیقعون اي الغلط ولا بومن علیهم.27(*.۰) 


یتضح من هذا آن ابن خلدون کان صریماً نی نقده للمنطق وف تحدید مجاله 
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تیا ها وهو ریذااف یاف ی الطلاسخه لفیخ کها تین اه سیر 


هل کان فیلسوفا؟ 
بقی لدینا شيء آخر هو: هل کان آبن خلدون فیلسوفا؟ 


للجواب علی هذا یجب آن نحدد معنی الفلسقة والفیلسوف. لقد کان الناس 
قدیماء لا سیما ی الاسلام» لا یطلقون اسم "الفیلسوف " الا علی من سار ف خط 
الفلسفة الاغريقية واخذ یتحدث بالصطلحات الفلسفية التقليدية کالعقل الفعال 
والهیولی ولاسطقس وواجب الوجود والدور والتسلسل وما آشبه. وکانت هذه 
الشادات عاشضه ایضیعت غل لا فارتعا تون کان مقضوی فا 
لكي یشعر التحدث بها کانه من طبقة عالية وانه یبحث قٍ اسرار الکون التي لا 
نفهیها:عامه الخاسن: 


غل هدا جری لین فتیماه وتات اخصضی بلقت القلسفه آفران موی نیت 
امثال الفارا وابن سینا وابن رشد. فانا ظهر مفکر ینقد هذا النوع من الفلسفة 


معناها الحدیث بانها کل محاولة عقلية يا بها مفکر لتفسیر الکون ومکان 
لانسان فیه *2. وبهنا الاعتبار یجوز اطلاق لقب الفیلسوف علی من نقد الفاسسفة 
الاغريقية وعلی من تابعها ایضا. فهم جمیعا قد حاولوا تفسیر الکون وتعیین مکان 
اسان قیف اما تخطافیم ی اک قین مر بخشن اوسیاه و تین انا هد 
اه ی 


مما یجدر ذکره آن بعض الژلفین الحدیئین توسعوا ن تعریف الفلسفة بحیث 
جعلوا کل انسان یعیش في هنه الدنیا فیلسوفاء اذ هو لا بد آن تکون لدیه فكرة 
عامة یحاول بها تفسیر کنه الکون وکیف بسلك الانسان تجاهه» ولکن الناس 
یختلفون نی هنا طبعاًء فمنهم السانج الني یتصور الکون مملوعٌ بالجن والعفاریت» 
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ومنهم الفکر التعمق الذي یستمد تفسیره للکون من احدث ما توصل الیه الفکر 
البشري من مفاهیم فلسفية آو نظریات علمية. 


مهما یکن الحال» فاننا حین ننظر ای ابن خلدون ی ضوء التعریف الحدیث 
للفلسفه» لا نملك الا آن نعده فیلسوفا من الطراز الْول. فهو قد استند ٍ بناء 
وفلسقة» خلال العصور التي سبفت عصره, 

داب بعض الستشرقین علی القول بان الفلسفة الاسلامية کانت مقلدة لافلس فة 
لاغريقية» وانها لم تنتج من ناتها شیناً جدیدً. وممن نهب هذا للذهب رینان 
الفرنسي حیث قال: "ان الفلسفة الاسلامية لیست سوی فلسفة الیونان القديمة 
مکتوبة بحروف عربية " . 

یبدو آن رینان وأمثاله من الستشرقین بحصرون الفلسفة ی ذلك النطاق 
التقليدي الذي اعتاد الناس علیه قدیما. ونحن اٍذ ننظر ال فلاسفة الاسلام من خلال 
هذا النطاق الضیق نکاد نوافق علی ما قال رینان فیهم. ولکننا حین ننظر فی الفلسفة 
الاسلامية من وجهة عامة نراها قد آتت بقسط لا یستهان به من الابداع والتجدید. 

لقد ظهر قٍ ااسلام فلاسفة مبدعون لا یقلون ی روعة ابداعهم عن بعض 
لم یظهر فٍ الحضارة لاسلامية غیر هذا الرجل لکفاها فخاراً. ناهيك به فیلسوفا 
یبدع علماً لم یستطم الفکر البشري آن بیدا به الا بعد تطور بطیء استمر خمسة 
قرون. 


خوقه من نهمه الفلسفه: 
رأینا یٍ فصل سابق کیف کان ابن خلدون ی آیام شبابه یدرس الفلسفة 
التقليدية. وقد آلف فیها عدة کتب» منها کتاب ی النطق» وآاخر ق تلخیص فلسفة 


این رشته وا اخضن فبه کناب بت الهضل لقفر انیم الا فاورد علیه وا 
مستمداً من نصیر الدین الطوسي الذي کان من تباع الفلسفة التقليدية, 


وقد ضاعت هنه الکتب مع الأسف فلم یبق منها الا الکتاب الأخیرء وهو الآن 
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شخقه ظ ق مکنیه کیال ری مره ریخ ای نوت اه 
نجد ابن خلدون یسف الطوسي بلقب "ال(مام الکبی " (29) 


من الغریب آن ابن خلدون لم یذکر هذه الکتب قٍ کتاب "التعریف " الذي ترجم 
فیه حیاتهء مع العلم انه ذکر فیه امواراً اقل آهمية منها. فما هو السبب ‏ ذلك؟ 


یخیل لي آن ابن خلدون انما اغفل نکر تلك الکتب الفلسفية ف کتاب 
"التعریف " لنلا یقول الناس عنه آنه فیلسوف زندیق. فهو قد جعل کتاب 
" التعریف " قٍ الجزء الاخیر من تاریخه العام» ولعله کان لا یحب آن یری القاریء 
فیه آن آلف کتبا فلسفية بینما پری فٍ مقدمة التاریخ نقدا شدیدا للفلسفة وکیف 
آنها تدي بصاحبها للی الکفر. 


ذکر ابن خلدون في کتاب "التعریف " شیناً کثیراً عن الدروس الفلسفية التي 
قراها علی استانه الابلي» وکان یفتخر بها. والظاهر انه اراد بذلك آن یقول بانه درس 
الفلسفة دراسة مستفيضة ی آیم شبابه» واستفاد منها فٍ شحذ ذهنه وترتیب 
ادلتهء ولکنه لم یمن بصحة ما جاء فیها من آراء مخالفة للشريعة. 


خلاصة راي ابن خلدون ق الفلسفة آنها لیس فیها سوی شمرة واحدة هي شحذ 
الذهن فٍ ترتیب الادلة. ومو ینصح الناظر فٍ الفلسفة آن یکون متحرزاً جهده من 
معاطبها فلا ینظر فیها الا بعد الامتلاء من العلوم الشرعية. یبدو آن ابن خلدون 
جاء بهذا الراي لكي یشیر به للی نفسه. وکانه اراد آن یقول انه درس الفلسفة بعد 
آن امتلا من العلوم الشرعية» وانه اخذ من الفلسفة محاسنها ونبذ مساوء‌ها. 


آن آبن خلدون» علی اي حال» کان یخشی آن یتهمه الناس بانه فیلسوف. وهذه 
تهمة کان لها عواقب وخيمة فٍ ایام ابن خلدون. ولكي ندرك مغبة تلك التهمة یجدر 
بنا آن نطلع علی ما جری لابن رشد فٍ اواخر عمره. ذلك آنه هو وتلامیذه حوکموا 
بتهمة الفلسفة ثم صدر الحکم علیهم بنفیهم وباحراق کتبهم. ون اعقاب ذلك اصدر 
لب پوبنف الخضورم منك الوخنین بومناك: مخضورا بعثر ادانن قیه مین القاسفة 
واتذرهم بالعقاب الشدید. والتشور طویل نقتطف منه ما یلي؛ 


۷" 


۰ فلما وقفنا منهم علی ما هو قذی ٍ جفن الدین» ودکنه سوداء قٍ صفحة 
النور البین» نبذناهم فِ النه نبذ النواة» واقصیناهم حیث یقصی السفهاء من الخواة» 
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وابعضناهم قٍ انه» کما آنا نحب الومنین قي النه» وقلناء اللهم دینك هو الحق الیقین, 
وعبادك هم الوصوفون بالتقین. وهولاء قد صدفوا عن آياتك» وعمیت آبصارهم 
وبصانرهم عن بیناتك. فباعد اسفارهم» والحق بهم آشیاعهم حیث کانوا 
واتصارهم» ولم یکن بینهم لا قلیل وبین الالجام بالسیف ی مجال آلسنتهم» 
والایقاظ بحده من غفلتهم وسنتهم. ولکنهم وقفوا فٍ موقف الخزي والهون» ثم 
طردوا عن رحمة اته» ولو رذوا لعادوا لا نهوا عنه وانهم لکاذبون. فاحذروا وفقکم النه 
هذه الشرذمة علی الایمان حذرکم من السموم السارية فٍ الابدان. ومن عثر له علی 
کتاب من کتبهم» فجزاژه النار التي یعذب بها آربابه» والیها یکون مال مزلفه وقارنه 
ومأبه. ومن عثر منهم علی مجدٌ فٍ غلوانهء عم عن سبیل استقامته واهتدانه, 
فلیعاجل فیه بالتذقیف والتعریی * (30) 


ان هذا النشور یمثل لنا الجو الفكري الني کان مسیطراً علی الجتمم الغرب 


تجاه الفلسفة. وهو یمثل کذلك النهاية التي انتهت الیها الغلسفة ی الغرب بوجه 


اللك الفیلسوف: 

کان افلاطون بری بان الجتمع لا یتم صلاحه وسعادته الا اذا تولی آمره ملك 
فیلسوف. وقد قال بهذا الراي آکثر الفلاسفة القدامی . ولعلهم آرادوا به آن یکونوا 
هم الحکام علی الناس بدلاً من اولنك اللوك " الجهلة الاغبیاء " . 

وهنا یجب آن نذکر آن ابن خلدون جاء بما یناقض هنا الراي تمامٌ. ففي رایه 
آن من مقتضیات الرفق بالرعية آن یکون الحاکم قٍ مستوی تفکیر العامة منهم. 

یقول ابن خلدون ان الحاکم انا کان یقظاً شدید الذکاء آتی ذلك ای تکلیف 
الرعية فوق طاقتهم وحملهم علی ما لیس فٍ طبعهم» وذلك " لنفوذ نظره فیما 
وراء مدارکهم واطلاعه علی عواقب الامور قٍ مبادیها فیهلکون كِِ 


ویستند ابن خلدون في ذلك علی الحدیث القائل: "سیروا علی سیر أضعفکم " . 
وهو پروي کذلك قصة زیاد بن آي سفیان حیث عزله عمر عن عمله ف العراق» 
فساله زیاد عن سبب عزله: آهو لعجز آم لخیانة؟ فقال عمر؛ "لم اعزلك لواحدة 
منهما» ولكني کرهت آن آحمل فضل عقلك علی الدنس *321) 
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۲ 5 25 ظ 


ان هنا الراي الني جاء به ابن خلدون يشبه من بعض الوجوه ما تقول به 
الدیمقراطية الحديثة. فالانتخاب الذي یتم به ان اختیار الحاکم یعتمد قي الغالب 
علی ما نی للرشح من صفات تحتبه یی قلوب العامة. وهذا قریب من مفهوم " نهر 
الجنون" الذي اسلفنا ذکره. فاذا کانت الرعية مجانین وجب آن یکون الحاکم 
مجنوناً مثلهم» ولا فهو لا یستطیع آن یوفر لهم ما بریدونه ویسعدون به. 


یقول ابن خلدون: "اعلم آن مصلحة الرعية ٍ السلطان لیست ٍ ناته وجسمه 
و ۳ 
القائم فِ آمورهم علیهم: فالسلطان من 7 رعیة» والرعية من لها سلطان» والصفة 
التي له من حیث |ضافته لهه.33(*.۰) 

قذلکه خنامية عامه. 

حین ندرس تاریخ الفکر البشري بوجه عام نجد فیه طفرتین رنیسیتین: اولاهما 
الطفرة الفلسفية التي جاء بها الاغریق القدماء. والثانية الطفرة العلمية الحديخة التي 
بدا بها غالیلو وبیکون والحي انتجت لنا اخیراً هنا الحراث الفكري الهائل. وقد رآینا 
فصول سابقة من هذا الکتاب کیف آن الطفرة الاغريقية کانت بمثابة ثورة علی 
التفکیر الخراق الني کان سانداً علی آذهان الناس من قبل. ولکن هذه الطفرة کان 
لها عیبها الکامن فیهاء حیث وجهت للاأذهان توجیها مثالیا عالیا لا یهتم بواقع 
الحياة. وکان الفکر البشري اذن قٍ حاجة ای طفرة ثانية تدفع به نحو الاهتمام 
بالواقع بدلا من الاهتمام بالثال. کان الفروض ی هنه الطفرة الثانية آن تظهر ی 
النقافة الاسلامية» بعد آن انتشر فیها النطق لاغريقي . وقد لاحظنا نا بولدر هذه 
الیوادر عند ۳ بشکل واضح. ولکن الخقافة الاسلامية ِ تستمر ی نموها 
بعد اين خلدون. فوقفت الطفرة عند لك الحد النقوص 


وف دك الحین کانت آوربا تتململ لتستیقظ من سباتها. وکانت آوربا یومنذ 
تزال تحت سيطرة الاتجاه الاغريقي ي التفکیر. ولذلك اضطر رواد الاتجاه العلمي 
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الحدیث آن یکافحوا من جدید. وهذا هو الذي جعلنا نلاحظ شبهاً کبیرً بین ملامح 


ان الشبه الني نلاحظه مثلاً بین الغزالي وکانطه او بین ابن تيمية وبیکون» او 
بین آبن خلدون وعلماء الاجتماع الحدیثین» لیس من قبیل الصادفات النادرة. انه 
هما تقتضیه طبيعة الطفرة التي حاول القیام بها هولاء وأولنك. 
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(لفصل (لحادی عشر 


السلوك والنظرية 


بعد آن اسهینا ني الحدیث عن نظرية آبن خلدون من نواحیها للختلفةء آری من 
الناسب ی نهاية الطاف آن نتحدث قلیلاً عن سلوکه الشخصي ومدی الصلة بینه 
وبین نظریته الاجتماعية. 


مما یلفت النظر ٍ حياة ابن خلدون» لا سیما منها تلك الفترة التي اشتغل 
فیها بالسياسة» آنها لم تکن تخلو من خلق الغدر والنفاق والانتهازية. وهنا آمر 
یکاد آکثر الباحئین یتفقون علیه. فالعروف عن ابن خلدون آنه کان لا یستقر ق 
ولائه علی شيء وکثیراً ما کان یتملق من یرجو النفعة عنده ويبدي له لمارات 
الرخلاص والنصيحة» حتی |ذا ره مهزوما آو مغلوبا قلب له ظهر الجن واسرع ی 
خصمه الغالب یتملق له علی منوال ما فعل مع سلفه. 

الظاهر انه کان یحب الجاه والنصب حباً جمأء ومو لا يبلي آن یدوس علی 
جمیع البادیء الخلقية ف سبیلهما. ویغلب علی ظني انه کان من هذه الناحية 
مصاباً بعقدة نفسية طاحنة شغلت باله واجهدته زمناً طویلاٌ. لا شك ان هنه 
العقدة ضعفت لدیه بعد كتابة القدمة» انما هي لم تذهب عنه ذهاباً تامأ. فقد ظل 
يعاني منها قلیلاً و کثیراءه حتی آخر یوم من حیاته. 


کان اپن خلدون حسن الصورة بارع الحدیت . وکان فوق ذلك يمك لباقة 
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دبلوماسية ممتازة» ویعرف کیف یتصرف مم اللوك ویتحتّب ی قلوبهم. ولعل 
هذا هو الذي جعل اللوك یحاولون اجتذابه الیهم علی آلرغم من اشتهاره بقلة الوفاء. 


میا یک نخان ققب اف شمه لبم افو قاری ولا ول ال مه 
وی نها منضی وضع عفیآفان الغوب من کلف رم ان السرین 8اه 
العرفة» حتی آن آبن عرفة قال لا قدم ی الحج: "کنا نعد خطة القضاء علی اعظم 
التاعت:-قلما با ان لین کنو ول لاه نها بلن ول ۱۱ 


وقد ظهر لابن خلدون ٍ مصر خصوم کثیرون» واتهموه ببعض الثالب 
الخلقية. ومما قالوا فیه انه کان یکثر من سماع الطربات ومعاشرة الاحداث ونه 
تبسط بالسکنی علی البحرا2. وکنلك نسبوا الیه اه کان عند تولیه القضاء یکثر 
من الازدراء بالناس ویشتد قٍ التعسف فیهم والزجر لهم» |نما هو لا یکاد یعزل عن 
لقشاه ,ینت لضیان لخن شاخد بانتوده ال لتلتن ,وله ام تم بفرل 
البشيتي عنه آنه "یکثر من الأزدراء بالناس» وانه حسن العشرة اذا کان معزولا 
فقط فاذا ولی النصب غلب علیه الجفاء والنزق فلا یُعامل بل ينبغي آن لا 
۳ 3 

ان هذه تهم ربما کانت مكذوبة اختلقها لخصوم علی ابن خلدون او بالغوا فیها. 
ولکتنا نلاحظ آن من بين الذین ذکروها ووثقوا بصحتها ابن حجر العسقلانی. وهذا 
الرجل یعد من ثقات الحدئین» وکان ممن عاصروا ابن خلدون وتتلمذوا علیه. 
ومما تجدر الاشارة الیه آن ابن حجر علی الرغم من میله ای ذم ابن خلدون وذکر 
مخالبه یقول عنه انه "لم یشتهر عنه فٍ منصبه الا الصيانة ". 

استطیم آن استنتج من هذا آن ابن خلدون کان من طراز اولنك الناس الذي لا 
یحبون الال بل هم یحبون الجاه والنصب. فهو علی کثرة ما نسب الیه الخصوم 
من مثالب لم یتمکنوا من اتهامه بالرشوة اثناء تولیه القضاء. والظاهر آنه کان 
یحب منصب القضاء لا فیه من نفوذ ولمرة. ولعله کان یتکالب علی منصب 
القضاء فٍ مصر کما کان یتکالب علی منصب المارة قٍ الغرب» لِذ هو یجد فیهما 
ما یشبع شهوته للی الجاه. ومن هنا وجدناه یشمخ بانفه حين یتولی النصب» فاذا 
عزل عنه ذل وتواضم. 
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یمکن القول ان هذه هي طبيعة کل الناس الذین هم من هذا الطرازء اذ هم 
یعدون النصب مقیاس عظمة الانسان» فاذا نالوه شعروا فیه بالرفعة فیتکبرون» 
واذا فقدوه شعرواً بالضعة فیتصاغرون. واللاحظ آنهم حتی آثناء رفعتهم وتکبرهم 
لا یتوانون عن التصاغر والتملق لن هو اعلی منهم ق النصب. فهم کمثل ما 
یتکبرون علی من هو دونهم» یتصاغرون لن هو فوقهم. وقد رآینا من آمثال هذلاء 
الناس کثیرین» فٍ زماننا وی کل زمان. 


نموذج من سلوکه: 

حفظ لنا التاريخ نموذجاً للطريقة التي کان ابن خلدون یتملق بها للأمراء. وهذا 
النموذج لم یروه خصوم ابن خلدون انما رواه ابن خلدون نفسه ی کتاب 
"التعریف " » حین ذکر تفاصیل مقابلته لتیمورلنك خارج لسوار دمشق عام 803 
۰ 

خلاصة القصة آن جیش تیمورلنك کان یحاصر دمشق بغية احتلالها عنوة آو 
صلحا. وکان ابن خلدون آنذاك فٍ دمشق» فخشی آن تقع الدينة فٍ ید تیمورلنك 
فیکون نصیبه الوت او النکال. فخلب علیه اذ ذاك حب الخامرة والاثرق» فذهب ی 
السور وتدلی من فوقه بحبل ثم مضی یلتمس مقابلة تیمورلنك. یقول ابن 
خلدون: 


" قوقم فٍ نفسي لاجل الوجل الني کنت فیه آن افاوضه قٍ شيء من لك 
یستریح آلیه» ویانس به مني» ففاتحته وقلت: أيدك اه . كِ الیوم خلاخون آو آربعون 
سنة آتمنی لقاء. فقال لي الترجمان عبد الجبار. وما سبب نلك؟ فقلت: آمران» 
لول ان سلطان العالم» وملك الدنیاء وما اعتقد انه ظهر في الخليقة منذ آدم لهنا 
العهد ملك مخلك» ولیست ممن یقول فٍ الأمور بالجزاف» فان من امل العلم» وابین 
ذلك فاقول..." 


واخذ ابن خلدون یشرح الأمرین الذین اشار الیهما. فذکر اولاً کیف آن الدول لا 
تقوم الا بالعصبية» وان علی کثرتها یکون قدر الدولة. واراد ابن خلدون من نك آن 
یبرهن لتیمورلنك علی اته اعظم ملوك الارض قاطبة» ذ آن العصبية التي معه هي 
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یسمعه قٍ الفرب علی لسان النجمین وشیوخ التصوفة عن قرب ظهور الثاثر 
العظیم تنطبق کل الانطباق علی صفات تیمورلنك . عز نصره"* . 


هناك رواية آخری حول مقابلة ابن خلدون لتیمورلنك رواها آحمد بن عربشاه قٍ 
کتابه "عجانب القدور فٍ نوائب تیمور" . وهي تختلف عن تلك التي رواها ابن 
خلدون. والظنون آن رواية ابن عربشاه تدور حول مقابلة ثانية قام بها ابن خلدون 
بالاشتراك مع جماعة من فقهاء دمشق حیث خرجوا یی تیمورلنك لیفاوضوه قٍ آمر 


تسلیم الدينة له. 


یقول ابن عربشاه لن تیمورلنك آمر لهم بالطعام» فنشر لهم السماط اکواماً من 
اللحم السلوق» ووضع آمام کل منهم ما یلیق به. فتعفف البعض منهم عن لاکل 
تنزها»ء وتشاغل آخرون بالحدیث عنه» بینما آخذ بعضهم یلتهم الطعام التهاما. 
وکان آبن خلدون من بین هولاء الأکلین. وانتهز ابن خلدون الناسبة فنادی بصوت 
عال: 


"یا مولانا الامیر. الحمد تت العلي الکبیر. لقد شرفت بحضوري ملوك الأنام» 
واحییت بتاريخي ما ماتت لهم من آیام. ورایت من ملوك الغرب فلاناً وفلانا 
وحضنوت کدی کدا وکنا ستطادا» وههدت مشارق, لارخن. وهغارنها: وخالطت ق 
کل بقعة آمیرها ونانبها. ولکن نت للنة اذ امتد بی زمانی» وم انه علي بان احیانی» 
حتی رأیت من هو اللك علی الحقيقة» والسلك بشريعة السلطنة علی الطريقة. فان 
کل طعام اللوك یزکل لدفع التلف» فطعام مولانا الامیر یژکل لذلك ولنیل الفخر 
والشترقت : 


یقول ابن عربشاه» فاهتز تیمور عجباء وکان یرقص طربا. واقبل بوجه 
الخطاب الیه» وعول ی ذلك دون الکل علیه» وساله عن ملوك الغرب واخبارهاء؛ 
ولیام دولها وآثارها. فقص علیه من ذلك ما خدع عقله وخلبه»ء وجلب لبه 
وراه (5) 

ویحدثنا آبن خلدون کیف آنه صار موضع رعاية تیمورلنك وی ضیافته خمسة 
وثلائین یوماء ومي الدة التي مکث فیها ابن خلدون في دمشق قبل آن برجم ای 
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مضره وکتب لین خلدون شتاه فلف. التخ: رساله عن. جفرافيه الغرب:طاعة: لامر 
تیمورلنك . وللظنون آن تیمورلنك کان عازماً علی فتح بلاد الغرب فاراد آن یتعرف 
علی جغرافیتها سلفا. وقد آتم ابن خلدون الرسالة في اثنتي عشرة کراسة» فقدمها 
ی تیمورلنك» فأمر هذا بترجمتها للی اللغة الغولية. 


ولحب آبن خلدون ۳ ان یقدم لتیمورلنك هدیة تزید من حظوته عنده. 
فاشتری من سوق دمشق» ت93 رائعاء وسجادة أنيقة» ونسخة من قصيدة 
البردة» واربع علب من حلاوة مصر الفاخرة. فتقبل تیمورلنك الهدية بقبول حسن 
واظهر السرور بها. 


مما تجدر الاشارة الیه آن دمشق کانت حینذاك قد استسلمت لتیمورلنك» 
فانتشر فیها النهب والحریق» وامتدت النیران تاکل الدينة اکلاً حتی اتصلت 
بالجامع الاموي فسال رصاصه وتهدمت سقوفه وجدرانه. فکان آمرً بلغ مبالغه قٍ 
تفه والفت: غل ‏ میرن خی 9 


آیام الشباب: 
والتملق . وألغریب آنه فعل کل ذلك وکان عمره ینوف علی السبعین عاما. وقد 
۱ 
یتجه نحو لاشتغال بالعلم بدلاً من الاشتغال بالسياسة. وهنا نسال: انا کان هنا 
هو حال ابن خلدون بعد آن بدل من سلوکه واصبح ف السبعین من عمره» لیت 
شعري کیف کان حاله اذن عندما کان شاباً مها یحب السياسة ویندفع فٍ 
سبیلها اندفاعا شدیدا؟ . 


یقول الدکتور علي عبد الواحد وا فٍ وصف فترة الشباب من حیاة ابن 
خلدون: "وقد قویت حیننذ لدی ابن خلدون نزعة ذميمة» یصرح هو نفسه 
بتصویرها ولا یحاول اخفانهاء ان کان یلتمس لها العانیر والبررات» وهي نزعة 
انتهاز للفرص بایة وسيلة» وتدبیر الوصول ی القاصد من آي طریق. فکان لا 
یضیره» فٍ سبیل الوصول ی منافعه وغایاته الخاصة» آن يسيء ای من آحسنوا 
الیه» ویتآمر ضد من غمروه بفضلهم» ویتنکر لن قدموا له العروف. وظلت هذه 
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بوظائف الدولة حتی مماته " 

ویقول الأستاذ محمد عبد اه عنان عن تصرف ابن خلدون تجاه آحد اللوك ٍ 
تلك الفترة: "وقد کان تصرفه ی حق السلطان اي عنان بادرة سينة تنم عن 
عواطف وأهواء ذميمية» بید آنه لم یکن ولید خطا مذقت» بل کان بالعکس عنوان 
نزعه متاثلة فٍ النفس» وثمرة مبداً راسخ. کان ابن خلدون رجل الفرص» ینتهزها 
باي الوسائل والصور» وکانت الغاية تبرر لدیه کل واسطة» ولا یضیره ی ذلك آن 
يجزي الخیر بالشر والاحسان بالاساءة» وهو صریح فٍ تصویر هه النزعة لا 
1 


راي مفلوط: 

یحاول بعض العجبین بابن خلدون تبرئته من وصمة النفاق والتملق» کانهم لا 
یستطیعون آن یتصوروا مفکرا عظیما کابن خلدون یسیر ی سلوکه الشخصي علی 
هلا لفط لذمیع. ولعلهم: بروخ: ان لرجل ها دلم عظیما قاعنکیره فلا بخ آن 
یکون عظیما ی سلوکه ایضا. 


بن هذا راي لا یلانم ما یقول به العلم الحدیث ف امر تکوین الشخصية خٍ 


الانسان ومدی الصلة بین السلوك والتفکیر فیها. فالانسان قد یکون ذا تفکیر 
عظیم جدا» وهو ی الوقت ناته ذو سلوك متحط. 

کان الفلاسفة القدامی یعتقدون آن السلوك نتاج التفکیر» وکلما صح تفکیر 
الانسان صح سلوکه کذلك. وهم کانوا انا راوا انسانا نا لخلاق وضيعة نسبوا ذلك 
فیه للی الجهل وسقم التفکیر» ولا یزال هذا الراي سانداً علی آذمان الکثیرین حتی 
برهتا هد 

لسنا لآن بصدد مناقشة هنا الراي وتفنیده. یکفینا آن نقول آن لیس هناك 
ارتباط ضروري بین ما یفکر لانسان به وما یسیر علیه ی سلوکه العملي. فالامران 
قد یتفقان فٍ الانسان آحیاناه وقد یختلفان فیه احیانا اخری. وقد لوحظ اختلافها 
الکثیرین من الفکرین العظام من آمثال بیکون وروسو ووایلد وجود. 
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ونشیر ق هذه الناسبة ای الأستاذ جود بوجه خاص. فقد کان هنا الرجل من 
اعاظم الفکرین فٍ عصرنا وکان یراس قسم الفلسفة قٍ جامعة لندن وله مولفات 
تستحق التقدیر والاعجاب. ولکنه مات منذ عهد قریب بعد آن ثارت حوله فضيحة 
خلقية کبری. انه کان علی الرغم من شیخوخته وعلمه پرکب قطار تحت الأرض 
دون آن یدفع الأجرة. وکثیراً ما کان یراوغ ویدلس ي هذا السبیل من اجل فلوس 
معدودة. وعندما انفضح آمره اعترف بانه کان نفسية تدفعه ال مثل 
هذا العمل الشائن دون آن یعرف کیف یتخلص منها. 


دفاع الغریی: 

الشیخ عبد القادر الغري من العجبین بابن خلدون» وقد حاول الدفاع عن ابن 
بین ابن خلدون وتیمورلنك قال: ان عمل ابن خلدون حینذاك لم یکن من باب 
قاما پمیب شخ اهاط ی ۱ 


ن هذا من الشیخ الغري تبریر لیس من السهل قبوله. فقد کان مع ابن 
خلدون ي مقابلة تیمورلنك فقهاء آخرون» ولکنهم لم یفعلوا مثل فعله ی سبیل 
النجاة والجاهشة عن الحیاة. ونحن نما نحکم ی الامور بعد آن نقیسها 
باشباههاء‌کما اراد منا ابن خلدون آن نفعل في دراسة حوادث التاریخ ورجاله. 


الواقع اننا لو سرنا في احکامنا علی الرجال ی ضوء البدا الذي جاء به الغریی» لا 


یعطینا الغر عن ابن خلدون صورة جميلة رانعة. فهو یشبهه بالسید جمال 
الدین لافغای» ویصفه بانه کان کالافغاني طاهر القلب ظاهره وباطنه سواء» وانه 
کان میا ترا شدید الغيرة علی دینه وملك قومه» وقد رای مذا اللك مفککا 
استولت علیه الأعاجم. فتقطعت نفسه حسرات» وصار یسیح قٍ العالم الاسلامي 
قالقصا منقبا فیدرس ویکتب» ویهز النفوس الجامدة ویتلتل الهمم الخامدة» 
ولکته لم یحصل من ذلك کله الا علی رجع الصدی» وقوبل بالاعراض والجفاء!"". 


لست ادري من این استمد الغري هذه الصورة الجمیلة عن ابن خلدون. فاکثر 
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القرائن والوخثق التاريخية التي بین آیدینا تشیر ای النقیض منها. یمکن القول آن 
لافغانی وابن خلدون کانا علی طرفي نقیض, في التفکیر والسلوك معا. فقد کان 
لافخای مثالیاء آو قریبا من الثالية» ف کلا الامرین. بینما کان ابن خلدون فیهما 
واقعیاً مفرطاً نی الواقعية. ولو اراد لأقغاني آن یتملق للملوك علی منوال ما فعل ابن 
خلدون» لربما صار رئیساً للوزراء فٍ بلاط السلطان عبد الحمید او ف بلاط ناصر 
الدین شاه. 


فصر النظر: 

کان ابن خلدون فٍ سلوکه قصیر النظر» شانه ی ذلك کشان امتله من 
لانتهازیین النافقین. کان یحاول الاستفادة من الیوم الني هو فیه ولا یبالي بما ياتي 
به الغد. فهو حین یتزلف للامراء تزلفاً صارخاً ثم ینقلب علیهم» لا يدري آن سره 
سینکشف عاجلا او آجلاء ون الناس سوف لا يأمنون منه ولا یثقون به. وقد 
حدث هنا فعلاً لابن خلدون حیث اصبح ستّیء السمعة في الغرب» ولم یجد لنفسه 
مخرجا الا بان یهرب من الغرب ویتوجه الی بلد آخر لا یعرف آهلوه عنه شین 


کثیرً. 


یجوز تشبیه آبن خلدون فٍ هذا بالتاجر الغشاش. فالتاجر یستطیع آن یخش 
الناس ویکذب علیهم برهة من الزمن انما هو لا یستطیع آن یستمر ف غشه 
و کذبه علیهم حتی النهاية» [ ید آن ینکشف آمره ویکسد سوقه. فیصبح 
مصتطرا عفد ال لیف هن سنوی له اجتیدع: 

ان العقدة التي تسیطر علی ابن خلدون من شانها آن تحجب عنه النظر فٍ 
عاقبة سلوکه. فهو یندفع بها اندفاعا لا شعوریا» کمثل ما یندفع البخیل قٍ تکدیس 
الال آو الوجیه فٍ سرقة اللاعق. ولعله قد یفطن لحاله بعد فوات الأوان. 

نقطه نلفت النظر : 

اف نقظه: فلفت: الخظر, ل آمر این خلدون» ولعه: پضمید بها من امتاله من 
اصحاب العقد السينة. فالعروف عن هولاء آن سلوکهم الشخصی ۳ یظهر آثره فِ 
کتابانهم واضحا. وکثیراً ما نراهم آولي شخصية مزدوجة» یفکرون علی نمط 
ویسلکون علی نمط آخر. آما اين خلدون فکان علی العکس من نلك» اذ آن آثر 
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تلو که اله خی رون واغسها ده امه وی مصنیو علیه این بسن نیون یا 
وصفه به الغري حین قال: ان باطنه وظاهره سواء. 


نجده ق کتاب "التعریف " بنکر لافعال الانتهازية التي قام بها ن ایام شبابه 
بصراحة عجيبةء لا يراني فیها او یعتذر عنها. وکننه کان یعدها ام طبیعیا لا 
داعي لکتمانه. آما نٍ القدمة فنجده یعقد فصلاً عنوانه "قي آن لسعادة والکسب 
لها تحصل غالما ومل ضوع ولمایق وان هتا الخلو من اشبآن شمان ۱۳۳۸۲ : 
ولا يكتفي ابن خلدون بهذا بل نراه فٍ کثیر من فصول مقدمته یذم الثالیین 
التزمتیت نما مقنعاء نلك لانهم ي رایه لا یسایرون التیار ولا یسلکون حسبما 
تقتضیه طبيعة الجتمع الني یعیشون فیه. 


یخیل ی آن من الأسباب التي دفعت ابن خلدون الی ابداع نظریته الاجتماعية هو 
آنه آراد بها الدفاع عن نفسه. وکانه رای الناس یذمون نفاقه فاراد آن ینشیء علما 
جدیدا لیقول فیه بان هذا الخلق هو الذي یجب آن یتخلق الناس به» اٍذ هو الخلق 
اللائم لطبيعة الحياة الاجتماعية. 


لقد کان ابن خلدون في علمه الجدید واقعیاً حیث قدم به وصفاً رئعاً للمجتمع 
الذي عاش فیه. ولکنه لم یقف عند هنا الحد» بل آخذ ینصح الناس آن یکونوا ف 
سلوکهم واقعیین یسایرون التیار لاجتماعي من غیر مراعاة للمبادیء الخلقية. انه 
بعبارة آخری رید من الناس آن یکونوا مثله منافقین انتهازیین. 


رایه نی الثورة: 

ان العلاقة بین سلوك این خلدون ونظریته تظهر واضحة کل الوضوح ی 
موضوع النوزة. فقد جعلته تزعته الولقعية الفرطة یذمب ق موضوع الشورة مذهبً 
لا یخلو من غرابة وغلو. 
تمجیده للخورة لناجحة. آما الخورة الفاهلة فهي ۲ نظره مذمومة 0 وهو 


تشجیها شتجبا قققعا بقضن النظر عما پمک ان بکوه فا من مادعا اه زو 
مثل علیا. 
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یصف ابن خلدون الثوار الفاشلین بأنهم حمقی آو مشعوذین. ویری آنهم یچپ 
آن یعاقبوا عقاباً شدیداً آو یعالجوا. فاذا کانوا من آهل الجنون عولجوا بالداواة, آما 
انا لحدثوا نی الجتمع هرجاً وفتنة عوقبوا بالقتل او الضرب. ومنهم من ينبفي |ذاعة 
السخرية منهم واعتبارهم من جملة الصفاعین(2؟۲. 


کان الفقهاء ی عهودهم التاخرة» کما راینا یٍ فصل سابق» یومنون بوجوب 
طاعة السلطان وبتحریم الخروج علیه. وکان مستندهم ی ذلك ما ورد ی الکتاب 
والسنة من تحریض علی طاعة ولي الأمر ولو کان جانراً او فاسقأ. وکان بعضهم 
یعلل ذلك بکون الخروج علی السلطان يزدي للی الهرج والفوضی وسفك الدماء. 
واه نید ور دا شین زو للخکومه تاره خن من آذرشتین: 


لیس یخفی آن هذا الراي الذي توصل الیه الفقهاء ی عهودهم التاخرة هو نتاج 
وضعهم العاشي. فقد کانوا قٍ الغالب موظفین لدی الحکومة یعتمدون علیها فٍ 
رزقهم ویأملون منها الترفیع والکافاة. ولهذا کانوا یشجبون کل ثورة من شاآنها 
تهدید الحکومة القائمة التي یرتزقون منها "۰۲ انهم ینسون آن الحکومة القائمة 
جاءت ی الحکم نتيجة ثورة قامت ضد حکومة سابقة» وربما قامت ثورة آخری 
فتنجح قٍ تأسیس حکومة جديدة ویدخلون قٍ خدمتها کما دخلوا فٍ خدمة 
الحکومة القائمة. الظاهر آنهم لا یهتمون الا بما هو حاضر بین آیدیهم» ولیس من 
شاأنهم آن یهتموا بما کان آو ما سیکون. 


آما آبن خلدون فکان من طراز آخر. وجدناه قبل کتابة القدمة یسحی سعیاً 
حئینا لتأسیس امارة له فی الغرب او للحصول علی مجد یعید به ما کان لابائه من 
قبل. وعندما فشل ی ذلك وساءت سمعته» لجا لی مکان منعزل یتأمل فٍ سبب 
فشله. وقد هداه تفکیره حینذاك ای آهمية العصبية قٍ حياة الجتمع. ومن هنا کان 
رلیه فٍ الثورة مستمدا من هنه لاهمية التي عزاها ای العصبية. 


انه یمجد الثورة الناجحة بغض النظر عما ینتج عنها من فوضی وسفك دماء. 
فهي ق نظره ثورة قامت علی اساس العصبية. وهي اذن لا بد آن تحدث ولابد آن 
یکون مصیرها النجاح. ولو آراد صاحب العصبية آن یتقاعس عن ثورته لقام غیره 
بها ممن توافر لهم العصبية مئله. 
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بهنا حاول ان خلدون تعلیل خروج معاوية علی علي ودافع عنه. فهو یقول: 
"ولم یکن لعاوية آن یدفم ذلك عن نفسه وقومه فهو آمر ساقته العصبية 
بطبیعتها» واستشعرته بنو آمیة... فاعصوصبوا علیه واستماتوا دونه. ولو حملهم 
معاوية علی غیر تلك الطريقة وخالفهم في الانفراد بالامر لوقع فٍ افتراق الكلمة التي 
کان جمعها وتگیفها آهع علیه من امر لیس وراءه کبیر مخالقة...*۹*, 


نلاحظ ٍ هذا آن ابن خلدون یوجب علی صاحب العصبية آن یخرج علی 
الحکومة القانمة ولو کانت شرعية صالحة» اٍذ آن تقاعسه عن الخروج قد يزدي ای 
تنازع وفوضی آکثر مما يژدي الیه خروجه. 


ویشجب ابن خلدون من الجانب الاخر کل ثورة فاشلة. وهو یعلل فشلها بکون 
لقائمین بها لم یراعوا شرط توافر العصبية فیها. فالثاثر اي یخرج علی حکومة 
زمانه اعتماداً علی البدا الصالح الذي یدعو له, من غیر عصبية كافية تسنده» انما 
يجري خلاف التیار الذي یسیر علیه الجتمع» ولا بد آن یکون مصیره الفشل 
واللعنة. 


یجب علی الثانر يٍ راي ابن خلدون آن پحسب حسابه قبل القیام بحرکته» 
فيحصي اتباعه وقوة عصبیتهم» فاذا وجدها اضعف مما تودي به ای النجاح کان 
الجدیر به آن یجلس ‏ بیته ویسکت» تارکا الامور تجري حسبما برید لها اهل 
لعضمبات التین بیتهه ال ولعق: 


ان النزعة الواقعية الفرطة لدی ابن خلدون جعلته یغفل عن ناحية مهمة من 
تاریخ الثورات. فالثورات لا تخضم للحساب الدقیق کما پرید اين خلدون منها آن 
تکون. |نها لیست کمثل الصفقة التجارية حیث لا یقوم التاجر بها لا بعد ان 
یحسب حسابه. کثیرا ما یکون الثاثر مومنا بالبدا الذي یثور من اجله» وهو یندفع 
به فلا يبالي آوقع الوت منه ام وقع علیه. ورب ثاثر یثور دون آن یکون لدیه ما 
لخسات القمان 


یحاول آبن خلدون تطبیق مبداه ف العصبية علی دعوة النبي محمد» استنادا 
عل ما جاه ی للخنیث الضمیع» "ما بعق له دیب لاق مجفعة من قومه * ۱۱3۱ , 
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ینسی ابن خلدون کیف بدا النبي بدعوته وهو ذو عصبية ضعيفة جدأً تجاه 
بت خصتونه دام وقی کاد احضوم محمتون لاه ملیف رخ اخشتنه 
نی الغاره لو لم یتدارکه انه بخیط العنکبوت وبیض الحمام» کما هو معروف. 
فالسالة لم تکن مسالة عصبية فقط انما کانت هناك عوامل آخری تلعب دورها ی 
نجاح الدعوة او فشلها. 


لو اتبع الثوار هذا البدا الخلدوني منذ قدیم الزمان لا ظهر ث الدنیا انبیاء ولا 
زعماء ولا مصلحون» ولصار الناس کالاغنام یخضعون لکل من یسیطر علیهم 
بالقوق» حیث يمسي الجتمع بهم جامدا یسیر علی وتيرة واحدة جیلا پعد جیل. 


وقد غفل ابن خلدون عن ناحية اخری من تاریخ الثورات. فالئورة قد ينتهي 
آمرها للی الفشل ولکنها علی الرغم من ذلك قد تکون نات آثر اجتماعي نافع. انها قد 
تحرك الراي العام وتفتح آذهان الناس ای آمر ربما کانوا غافلین عنه. وکثیراً ما 
تکون الثورات الفاشلة تمهیدا للثورة الناجحة التي تأي بعدها. ویمکن القول ان 
الخورة الناجحة لا تحدث الا بعد سلسلة من الثورات الفاشلة» حیث تکون کل واحدة 
منها بمثابة خطوة لتمهید الطریق نحو انجاح الثورة الاخیرة. 


یبدو آن آبن خلدون لا یهتم الا بالنجاح العاجل. اما النجاح الاجل فهو لا یعیره 
اهمية تذکر. وهو ی ذلك قد ذهب ٍ نزعته الواقعية مذهبا لا یطابق الواقع 
الاجتماعي ی الأمد البعید. 


ابن خلدون وابن تومرت: 

هناك عبارة وردت ی القدمة تشیر ای آن ابن خلدون یعتبر نجاح اية دعوة 
دلیلاً علی صلاحها. وردت هذه العبارة ٍ معرض الدفاع عن محمد بن تومرت هذا 
انه ادعی لنفسه النسب العلوي وزعم انه الهدي النتظر. ویقول عنه الدکتور احمد 
امین آنه قام ببعض الخاریق والشعوذات لیخدع الناس بها ویجعلهم یلتفون حوله 
ویزیدونه فٍ مسعاه. وقد نجح اخیرا ٍ تلسیس دولة کبيرة اشتهرت ف تاریخ 
الغرب باسم دولة الوحدین ۱۹ وی ابن خلدون فیدافع عنه دفاعاً حارً ویحاول 
تبرنته من التهم النسوبة الیه ویعده من اهل الصلاح والتقوی. یقول ابن خلدون: 


" ویلحق بهنه القالات الفاسدة والناهب القانلة ما یتناوله ضعفة الراي من فقهاء 
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الغرب من القدح ی الامام الهدي صاحب دولة الوحدین ونسبته للی الشعوذة 
والتلبیس فیما اتاه من القیام بالتوحید الحق والنعي علی اهل البغي قبله» 
وتکذیبهم لجمیع مدعیاته فٍ ذلك» حتی فیما یزعم الوحدون اتباعه من انتسابه ف 
آمل البیت. وانما حمل الفقهاء علی تکذیبه ما کمن فٍ نفسوهم من حسده علی 
شانه... وما ظنك برجل نقم علی امل الدولة ما نقم من احوالهم وخالف اجتهاده 
فقهاء‌هم» فنادی قٍ قومه ودعا ی جهادهم بنفسه» فاقتلع الدولة من اصولهاء 
وجعل عالیها سافلهاه اعظم ما کانت قوة واشد شوكة واعز انصاراً وحاميةء 
وتساقطت ٍ ذلك من آتباعه نفوس لا یحصیها الا خالقها... فلیت شعري ما الذي 
قصد بذلك ان لم یکن وجه انه» وهو لم یحصل له حظ من الدنیا ی عاجله. ومع 
منا لو کان قصده غیر صالح لا تغ امره وانفسحت دعوته. سنة انه التي خلت فٍ 
عیاده " 7 


ربما کان الدافع الذي دقع ابن خلدون ای هذا الدفاع الحار عن اپن تومرت آنه 
کان پرید آن يهدي کتابه ای ملك ینتمي ای الوحدین ببعض الصلة . کما اشار یی 
ذلك الدکتور طه حسین. اي آنه کان بدفاعه هذا برید آن یتملق للملوك علی دابه 
العهود. ولکنه علی اي حال قد جاء آثناء الدفاع بمقیاس لا نملك الا آن نستخرب 
منه. فهو یقول عن ابن تومرت: "ومع هذا فلو کان قصده غیر صالح لا تم آمره 
وانفسحت دعوته: سنة اه التي خلت ٍ عباده " . 


ان ابن خلدون هنا یجعل نجاح الدعوة مقیاس صلاحها. ولست آدري کیف 
یستطیع ابن خلدون آن یطبق هذا القیاس علی الدعوات الناجحة التي هي فاسدة 
ی نظره» کدعوة الفاطمیین مثلاًء و یطبقه علی الدعوات الفاشلة التي هي صالحة 
نظره» کدعوة الحسین. 

الثورات الاسلامیه: 

کان الجتمع الغري ی ایام ابن خلدون ینبض بین کل حین وأخر بدعوات دينية 
لا تکاد تظهر حتی تختفي. وکان القائمون بتلك الدعوات علی صنفین» کما ذکر 
ابن خلدون ٍ مقدمته: الاول منهما یتالف من دعاة الهدوية حیث یزعم آحدهم آنه 
الهدي النتظر الذي بشر به النبي لاقامة دولة العدل بدلاً من دولة الظلم. آما 
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الصنف الثا فیتالف من آولنك الذین یدعون ای تأمین الطرق وردع الاعراب عن 
اف ی ۱۵ 


مما تجدر الاشارة الیه آن هذه الدعوات الدينية ق الغرب لم تکن سوی صورة 
محلية لا کان یحدث في تاریخ الاسلام بوجه عام من صراع عنیف بین مثالية الدین 
وواقعية الدولة. فالاسلام بطبيعة کونه دیتاً اصلاحیاً قد جاء بمخل علیا ف الساواة 
بین الناس والعدل فیهم» وقد تمثلت هنه الثل العلیا ی سنة النبي وسيرة الخلفاء 
الراشدین من بعده. ولکن الجتمع الاسلامي قد انحرف فیما بعد عن تلك الثل 
العلیاء فظهرت فیه الدولة للستبدة وشاع الظلم واستفحل النکر. 


وکان من نتانج هذا الانحراف آن ظهرت ی الاسلام ثورات ودعوات دينية 
متنوعة تحاول الرجوع پالجتمع الاسلامي ی سیرته الاولی. وکانت تلك الثورات 
والدعوات من العوامل الفعالة التي جعلت الحضارة الاسلامية ذات طبيعة حركية 
ما ها ات ارو مات ال ومای همست .3 
لاناج الفكري وتنوع اف لعبقرية. 


یات ابن خلدون اخیراً لیشطب علی تلك الئورات کلها بجرة قلم واحدة. فهو 
یقول: 


تشن الاب (دفان فا امن یی گر من ات راافقر ای تا 

کثیرا من النتحلین للعبادة وسلوك طرق الدین یذهبون ی القیام علی هل الجور 

من الأمراء داعین ای تغییر الکر والنهي عنه» والامر بالعروف» رجاء نف الثواب علیه 

من انه» فیکثر اتباعهم والتشبئون بهم من الغوغاء والدهماء» ویعرضون آنفسهم فٍ 

ذلك للمپالك» واکثرهم یهلکون مازوین غیر ماجورین» لان النه سبحانه لم یکتب 

ذلك ِ و آمر به حیث تکون ی علیه . 9 ِِ والدول ۳ 
۷ ٌ. 

والعشاتر کما قدمداه ئ 


یبدو آن آبن خلدون وقع هنا يٍ ورطة لا يدري کیف یتخلص منها. فهو عندما 
یحکم علی الشوار الفاشلین بهذا الحکم القاسي» لا بد آن تخطر بباله ثورة الحسین 
بن عم فول یک علیها یل ها یل خیرها فن لدررات ففاعله: فرفرل 
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عن الحسین انه کان قٍ ثورته مآزورا غیر مأجور؟ ولیت شعري هل کان ابن 
خلدون قادرا آن یقول مثل هذا. ففي الوقت الذي کان فیه السلمون یکادون 
یجمعون علی تقدیس الحسین وعلی اعتباره من الشهداء الأبرار؟ 


ابن خلدون والحسین: 
راینا فٍ الفصل السابم کیف آن ابن خلدون غلط ابن العريي ی رایه القائل "لن 
الحسین قتل بسیف جده " . والواقع آن آبن خلدون اسهب ی الدفاع عن الحسین 


فِ مقدمته» حیث قال: 


"وآما لحسین فلنه لا ظهر فسق بزید عند الكافة من لهل عصره بعثت شيعة 
آمل الكوفة للحسین ان یاأتیهم فیقوموا بامره. فراي الحسین آن الخروج علی یزید 
متعین من اجل فسقه لا سیما من له القدرة علیهء وظنها من نفسه باأهلیته 
وشوکته . فاما الاهلية فکانت کما ظن وزيادة واما الشوکة ففلط پرحمه انه فیها» 
لان عصبية مضر کانت فٍ قریش» وعصبية قریش ‏ عبد مناف» وعصبية عبد 
مناف انما کانت فٍ بني آمية» تعرف ذلك لهم قریش وساثر الناس ولا پنکرونه... 
الشرعي فلم یغلط فیه لانه منوط بظنه» وکان ظنه القدرة علیه... واما غیر 
الحسین من الصحابة الذین کانوا بالحجاز ومع یزید بالشام والعراق ومن التابعین 
لهم» فراوا آن النروج علی یزید» وان کان فاسقاء لا یجوز لا ینش عنه من الهرج 
والدماء. فاقصروا عن دك ولم یتابعوا الحسین» ول انکروا علیه ولا آخموه» لانه 

۴ اسهخ الحد . ۷ (20) 
مجتهد وهو اسوة الجتهدین ".۰ 

خلاصة راي ابن خلدون في هذا الشان هي آن الحسین لم بغلط ف ثورته علی 
یزید من لناحیة الشرعية» علی الرغم من عدم اهتمامه بمبدا العصبية» وانه کان 
جمیع الثوار الفاشلین مجتهدین مأجورین کالحسین» وهم کما اعترف ابن خلدون 
نفسه من النتحلین للعبادة وسلوك طرق الدین» وانهم انما قاموا بثوراتهم رجاء قٍ 
تواب اه ؟ 


هناك رواية یرویها ابن حجر العسقلانی تشیر ای آن ابن خلدون کان 3 اول 
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امرخ غ‌ها کش الخسنخه ااول هن مقنمتهه یی انیم العیق ق.قوله بان سین 
تل بسیف جده. یقول ابن حجر؛ ان شیخه الحافظ ابا لحسین بن آيی بکر کان 
یبالغ فٍ الغض من ابن خلدون من اجل قوله ناك وکان یلعنه ويبکي "7۳ . 


ان صحت هه الرواية فهي دلیل علی آن ابن خلدون کان له فٍ آول آمره راي ق 
ثورة الحسین يشبه رایه ی جمیع الثورات الفاشلة» ولکنه تراجع عن هنا الراي 
بعدئذ خوفاً من الناس» فمحاه من مقدمته ووضم مکانه الراي الذي اسلفنا ذکره. 


مما یلفت النظر آن اين خلدون لم یذکر شیناً عن ثورة الحسین ی تاریخه 
شزرل عران مکانها فارخا : والغریب ان الیین قزر مریم این نومه ولنی. 
اشتغلوا ني طبعه» لم یفطنوا للی علة هنا الفراغ "الابیض" ی صفحات الکتاب. 

یخیل لي آن ابن خلدون» عندما آراد آن یکتب عن ثورة الحسین ی تاریخه» 
تملکته الحيرة وتوقف عن الکتابة. فهو لا بدري ایکتب الراي الذي یمن به فٍ 
قرارة نفسه» آم یکتب الراي الذي بریده الناس منه. والظاهر آنه خصص لحادثة 
الحسین صفحات من تاریخه» وترکها بیضاء لکي یعود الیها فیملاها بعد آن 
یستقر فٍ آمر الحسین علی راي معین. ثم مرت به الأیام فنسی امر تلك الصفحات 
البیضاء» حیث بقیت علی حالها الی یومنا هنا. 


اعتراض وجواب: 

قد یعترض معترض فیقول: نا کانت نظرية آبن خلدون تحتوي علی هذه 
العیوب الکبيرة فکیف جاز اذن آن نعدها طفرة ‏ تاریخ الفکر الاجتماعي؟ 

ان هذا اعتراض وجدته لدی الکثیرین» فهم پریدون فٍ نظرية ابن خلدون آن 
تکون عظيمة وکاملة من جمیع جوانبها لكي ینظروا الیها نظرة احترام وتقدیر. 


۱۳ 2 و 
ویستهین بها. 


۱ 
الوجوه. وقد آخذ النقد الحدیت یدرك هذا ویسیر قٍ ضونه عندما پرید تقییم 0 
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۲ 5 25 ظ 


اتاج آنجزته ید انسان. فالفروض ی الانتاج آن یجمع الجوانب الحسنة والسينة فٍ 
اوقت تاتمی لقن الا ریک تفع حول اه رها ای لته 
مها با امه تاقم مر مارار ق: 


مما یجدر ذکره آن ابن خلدون نفسه اتبع هذا النهج الحدیث ی نقده لخصائص 
الامم. ولذلك رآیناه. عند شرحه لخصانص البداوة والحضارة» یعرض الجوانب 
لحسنة ولسينة ق کل منهما. ومنا هو الاي جعل الکثیرین یسینون فهم 
نظریته» فذهب بعضهم ای القول بانه آراد بها ذم البداوة» وذهب البعض خر ال 
القول بانه آراد ذم الحضارة. آنهم لا یستطیعون آن یفهموا آن الشيء قد یکون 
شوت بعض جوانبه شا جوانبه الخری. 


ان النهج الذي اتبعه ابن خلدون فٍ دراسة الجتمع یمکن آن نتبعه نحن قٍ 
دراسة ابن خلدون نفسه وی دارسة نظریته. فالرجل قد کان نذا تفکیر عظیم 
بمقدار ما کان نا سلوك متحط. ولعله لم یکن قادراً علی ابداع نظریته الرانعة لو 
کان ذا سلوك اعتيادي. وربما کانت انتهازیته الفرطة التي شذ بها عن مفكري 
زمانه هي التي جعلته یشذ عنهم فٍ التفکر. فالجانبان متلازمان کتلازم الصفات 
الحسنة ولسينة ق الأشیاء جمیعا 


کانت نظرية ابن خلدون طفرة بالنسبة ای التفکیر الني کان سانداً قبله. فقد 
کان الفکرون قبل ابن خلدون مشغولین بافکارهم الثلية العالية التي تستنکف من 
النزول الی واقع الحياة لتدرسه. وجاء ان خلدون ثانراً علی هنا النمط من التفکیر. 
لکنه قد تطرف فٍ نزعته الواقعية بمثل ما تطرف القدامی ف نزعتهم الخالية. 
ونحن الیوم ٍ حاجة للی آن نتخذ النمرقة الوسطی بین هاتین النزعتین التطرفتین» 
فندرگ ی کل منهما ما لها من جائب حسن وجانب سییء. 


یقول ماکس لرنر فٍ مقدمته لکتاب " لمیر" 0 ان مکیافلی میِز بين 
مو اکن هی ها ای 
تن 22( 

ان قل آرتوهنا قه بصتی عل این خدون سظتا پستی عل مکیاق ‏ ولسله 
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خیر مقیاس نستطیع آن نقیس به نظرية ابن خلدون فٍ محاسنها ومساونها. 
ونحن اٍذ نرید الیوم دراسة النظرية والانتفاع بهاء ينبخي آن ننظر فیها من خلال 
اطارها الحدود. فناخذ منها ما فیها من واقعية أصيلة» ونرفض ما فیها من افراط 
غیر ملائم للواقم الني نعیش فیه. 


اننا نعیش فِ عهد مقعم بالخورات. . وقد آصبح مقهوم الخورة یختلف عن 
مفهومها فٍ عهد " وعاظ السلاطین " . ولهنا وجب آن تکون دراستنا الاجتماعية 
قانمة علی أساس البحث فیما نحن فیه من واقع وما يجب آن نکون علیه من 
مثال. فلا نفرط قٍ آحدهما علی حساب الاأخر. 

ان الجتمع عبارة عن توازن بین دافع الواقع ودافع الخال. فاذا اشتط الجتمع فِ 
آحد هذین الدافعین کانت النتيجة مهلكة. فهي اما آن تکون جموداً آو تکون 
فوضی. وحیر للمجتمع آن یکون علی الخط الاوسط در بین الجمود والفوضی . وهنذا 
هو ما یحاول ان یفعله الجتمع فِ الحضارة الجدیدة . 
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الخاتمه 


(لفصل الثاني عشر 


مصیر الحطلم الجدید 


عندما اکمل ابن خلدون کتابة القدمة شعر بانه اسس علماً جدیدا اطلق علیه 
"علم العمران " . وقد صار فرحاً بهنا العلم فخوراً به یرید آن يباهي به غیره من 
الزلفین. 

مما تجدر الاشارة الیه آن تأسیس العلوم الجديدة لم یکن بالامر النادر فٍِ 
مختلفة» کما فعل الفراهيدي قٍ علم العروض» وسیبویه قٍ علم النحوء وآبو 
یوسف ی علم الخراج» والشافعي نف علم اصول الفقه» ولاشعري ف علم 
الکلام .۰ .والظاهر آن ابن خلدون اراد آن یتشبه بهولاء فیوسس هو انا علما ینمو 


من بعده ۰ 


وکان آبن خلدون برید آن یتشبه بارسطو بصفة خاصة. فهو قد رای ما کان 
لنطق ارسطو من منزلة رفيعة لدی الفکرین فظن ان علمه الجدید ستکون له 
مثل تلك النزلة فٍ مستقبل لایام. انه یشیر فٍ مقدمته ای آن مسائل النطق کانت 
معروفة قبل ارسطو ولکنها کانت متفرقة غیر مهذبة» فجاء ارسطو یرتبها ویهذبها 
ویزلف منها علماً قانماً بذاته. ولذلك شقي ارسطو بالعلم الأول(1. 


ویقول ابن خلدون عن علمه الجدید مثل ذلك. فهو یذکر آن الفلاسفة واهل 
العلوم قبله جاژوا بمسائل من نوع تلك التي بحنها ی مقدمته» ولکنهم آوردوها فٍ 
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کتبهم متفرقة وغیر مقصورة لذاتها. آما هو فقد جعلها اصلاً لعلمه الجدید ففصل 
اجمالها واستوق بیانها ومیزها عن غیرها من مسائل العلوم الأخری2. 


وکان ابن خلدون یأمل آن علمه الجدید سوف یتوسع وینظم وتصلح اخطاژه 
یو العلماه آلدین یکی دعوم کبا بعنت تعفنم قعاوم ال تست مق : 
وهو یقول ی هذا: " ....فان کنت قد استوفیت مسانله ومیزت عن سانر الصنانع 
آنظاره وانحاءه» فتوفیق من انه وهداية. وان فاتني شيء فٍ احصانه» واشتبهت 
بغیره مساله» فللناظر الحقق اصلاحه» ول الفضل ان نهجت له السبیل 
واوضحت له الطریق. ولنه بهدي لنوره من یشاء"21. 


ولم یکتف اين خلدون بذلك بل نراه يختم القدمة فیقول: "وقد کدنا نخرج من 
الفرض» ولذلك عزمنا ان نقبض العنان عن القول ق هنا الکتاب الأول الني هو 
ولعل من یاأتي بعدنا ممن پژیده الته بفکر صحیح وعلم مبین» یغوص من «سانله 
عل آکرهها کتتتاه فای غل تلف اخساه ماه وا غلیهصیت 
موضع العلم وتنویع فصوله وما یتکلم فیه. والتلخرون یلحقون السائل من بعده 
شینا فشینا ای آن یکمل. وانه یعلم وانتم لا تعلمون" (*. 


ان السوال الذي یواجهنا هناء هل تحقق امل ابن خلدون ف علمه الجدید؟ ومل 
تطور علم العمران او توسم بالشکل الذي توقعه موسسه؟ 

ضیاع العالم: 

حاول مولفون قلیلون آن یقتبسوا شینا من آراء ابن خلدون او یتأذروا بها فٍ 
مولفاتهم. وکان معظم هولاء ممن تتلمذوا ععلی آبن خلدون ِ مصر او عاصروه او 
عاشوا بعده بزمن غیر طویل. وکان اکثرهم تاثرا بآراء ابن خلدون الأصبحي 
والقريزي. 
2 ( " 1 
1 . وکان من امل الاندلس وشهد نهاية عهد السلمین فیهاء وکان یسعی 
جدوی. وقد کتب کتاباً اسماه "بدانم السكك ف طبانم اللك "۰ واللاحظ آن 
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لاصبحي قٍ کتابه هنا لم یکن اصیلاء انما حاول آن یجمع الاراء ی موضوع 
السياسة من الکتب لقديمة. وقد نقل من مقدمة ابن خلدون شیناً کذیرً(۹". 


آما القريزي فکان من طراز آخر. وکان هنا الرجل تلمیناً لابن خلدون ومعجباً 
به اعجاباً کبیرآء وقد نحی منحاه قٍ بعض مژلفاته لا سیما ف کتابه "اغامة لأمة 
پکشة الخرة" (۲7. 


ولابن حجر العسقلانی رای طریف ف تعلیل الدافع الني جعل القريزي یعجب 
بابن خلدون ویتاثر به. فالعسقلان یقول ان القريزي ينتمي لی الفاطمیین» وهو 
یفرط فٍ تعظیم ابن خلدون لان ابن خلدون اثبت نسب الفاطمیین ٍ مقدمته 
ودافم عنهم فیها. ویعلق العسقلان علی ذئك فیقول ان القريزي غفل عن مراد ابن 
خلدون فٍ |ثبات نسب الفاطمیین. فابن خلدون» فٍ راي العسقلای» منحرف عن 
آل علی. وهو انما آثبت نسب الفاطمیین ای آل علي في سبیل النكاية بال عليی» وذلك 
!| اشتهر بین الناس من سوء معتقد الفاطمیین وما کانوا علیه من تعصب لذهب 
الرفض وسب الصحابة وادعاء الژلوهية. "فانا کانوا بهنه الثابة وصح آنهم من آل 
عل علبقة لتضق یال عل العیب:,وکان فلف من تباب الذفره مهم ۱۹۲: 


مهما یکن الحال» فمن المکن القول ن علم ابن خلدون لم یلق الرواج الذي کان 
یطمح الیه صاحبه. فهو نی خارج هنا النطاق الضیق الني ذکرناه لم يکن معروفا 
ولعل ابن خلدون اشتهر بتاریخه آکثر مما اشتهر بمقدمته العظيمة. وظلت القدمة 
مهملة قٍ الرفوف لا یقرآها احد الا نادرا. 


مما یدل علی لك آن القدمة بقیت من غیر شرح او تفسیر او تعلیق طيلة 
القرون التالية, بخلاف ما حدث لفیرها من الولفات الشهورة ف لاسلام. فلو 
قارناها مثلا بالفية آبن مالك قٍ النحوء وراینا کثرة الجهود التي بذلها الزلفون فٍ 
شرح هنه الفية» لظهر لدینا مبلغ الاهمال الني حظیت به القدمة عند اللفین. 


آشرنا» فِ فصل سایق» ای آن الحضارة الاسلامية دخلت بعد ابن خلدون فِ 
والبدیم اکثر مما یهتمون بشوون الواقع الاجتماعي. وهذه هي طبيعة الرحلة 
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الحضارية التي مروا بها. والظاهر آن کثیراً من الناس ف بلادنا لا یزالون یعیشون 
ی مثل هذه الرحلة من حیث لا یشعرون. 
لقد: بذر این خاتون بذرق علمه الجنید آملا ان تنمو بعته» کما نم بدرات 


غیره من مذسسي العلوم الجديدة. لکنه غفل عن ناحية مهمة من نواحي حضارته 
ومجتمعه» قلم پدر آن بذرته سوف لاتجد الظروف اللائمة لنموها. 


ان الافکار الجديدة کالبذرات تلقی فٍ ارض» فهي تذوي وتموت انا لم تجد الترية 
الصالحة لهاء والظروف الساعدة علی نموها. للی هذا یشیر لاستاز مالك بن نبي 
حیث قال: 


"ان فاعلية فكرة من الافکار او معرفة من العارف انما ترتبط بقیام ظروف 
اجتماعية واقتصادية ونفسية خاصة تعینها علی التخمر والانتشار والتاثیر... فان 
فاعلیتها نات علاقة وظيفية بطبيعة علاقتها بمجموع الشروط النفسية 
والاجتماعية التي ینطبع بها مستوی الحضارة قٍ الجتمم... ومن امثلة لك آن 
تراث ابن خلدون قد ظهر قٍ العالم الاسلامي» وهو مع ذلك لم یسهم في تقدمه 
العقلي والاجتماعي»لان هذا التراثت...کان یمثل فکرة لا صلة لها اطلاقا بالوسط 
الاجتماعي .۰.۰" ق, 


القدمة والأتراك: 

مما یلفت النظر حقاً ان نجد الأتراك یهتمون بمقدمة ابن خلدون» ویتثرون 
بهاء ویقتبسون منها»ء منذ القرن السابع عشر. وقد ظهرت ترجمة لها باللغة 
التركية قبل ترجمة الأوربیین لها بمدة تزید علی القرن"۲۳. فما هو السبب فٍ 
زا ؟ 


کان الأتراك قٍ تلك الاونة کفیرهم من السلمین یهتمون بعلم النحو اکثر مما 
یهتمون بعلم الاجتماع. فما الذي جعلهم یعنون بمقدمة ابن خلدون هذه العناية 
العظیم2؟ 


یقول لأستان ساطع الحصري في تفسیر ذلك: ان الفتوحات العظيمة التي قامت 
بها الدولة العخمانية استلزمت ظهور سلسلة من الزرخین رسمیین وغیر رسمیین. 
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وان مولاء للورخون یقرآون الولفات العربية بحکم الثقافة التي کانت ساندة ی ذلك 
العهد» فکان من الطبيعي آن یطلعوا علی مقدمة ابن خلدون ویعجبوا بها اعجابً 
شديداً ویتاثروا بها تثراً عظیماً(۱۱. 


ان هنا الراي لا یخلو من وجاهة فیما اعتقد. فالأحداث الاجتماعية والسياسية 
لهامة التي انتجتها الفتوحات العنمانية کان من شآنها آن تنبه آذمان الزرخین 
لأتراك ای ما ف مقدمة ابن خلدون من تحلیل رانم. ولكني آظن آن هناك عوامل 
اخری» بالاضافة ای العامل الذي ذکره الحصري» کان لها آثرما ی دفع تراك ای 
لعناية بالقدمة. ویغلب علی ظني آن احد تلك العوامل هو راي ابن خلدون ٍ 
یعیشون ی اکنافها. 

ذکرنا فٍ الفصل الخامس من هذا الکتاب کیف خالف ابن خلدون الفقهاء فٍ رأیه 
آن النسب القرشي لیس ضروریاً للخليفة» وکیف علل ذلك تعلیلاً اجتماعیاً قویا. 
ویبدو آن العثمانیین وجدوا ی هذا الراي ضالتهم التي کانوا ینشدونها منذ زمان 
بعید. فالعروف عن سلاطین آل عنمان آنهم ادعوا الخلافة لانفسهم علی الرغم من 
کونهم غیر قرشیین» وکان یسوژهم طبعا ما اجمع علیه فقهاء السلمین قدیما من 
اشتراط النسب القرشي للخلافة. ومن الطرائف التي تروی ی هذا الصدد آن 
الحکومة العنمانية ترددت طویلاً نٍ اجازة طبع صحیح البخاري في الاستانة» عند 
بداية تاسیس الطبعة هنالك» لاأنه کان يحتوي علی الحدیث القائل بان الأنمة من 
قریش . 
وهي اذن تستحق الخلافة حسب نظرية ابن خلدون. والظاهر آن هنا کان من 
لاسباب التي دفعت الزرخین العخمانیین للی دراسة اطوار الدولة العثمانية یی ضوء 
تلك النظرية» قلیلاً او کثیرا. 


الزرخین العئمانیین» کان بمثابة الاقتباس والاستلهام» ولم یتعد ذلك یی التوسیع 
ولشفی ۳ . هم فعیاره لفری لم مسیتوا زج مخرجرا من دای انرجداد 
الفكرية التي کانوا یعیشون فیها. 
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بداية الاهتمام ‏ البلاد العريية. 


لم یبدا الاهتمام بالقدمة فٍ البلاد العربية الا ی اواخر القرن الاضي. ولعل هنا 
ااهتمام لم یکین ول آمزهسوی "موخه باعل خد تین لاستاد توجول(۱۳3 : 
ناه رال ال ان رنه مین تاه هایس سا 2۳ 


فالناس ‏ البلاد العربية حینناك لم یهتموا بالقدمة لانهم وجدوا فیها علماً 
ینفعهم فٍ دراسة مجتمعهم» بل اهتموا بها من باب التقلید للأوربیین. فقد رآوا 
لاوربیین یعجبون بها اعجاباً کبیرآء ویترجمونها للی لغاتهم» فقالوا انها لا بد آن 
تکون عظيمة. فاخذوا یتهافتون علی اقتنانها وعلی الطالعة فیها. 


ولعل الکثیرین منهم شعروا بشيء من خيبة الامل عند قراء‌تهم للمقدمة» | هم 
بداوا بقراءعتها وهم یتوقعون آن یجدوا فیها مصداق ما سمعوا عنها من شهرة 
عريضة. وکانهم کانوا یتوقعون آن یجدوا فیها لسلوبا رائعا کاسلوب الجاحظ» او 
افکاراً عالية افضل من افکار الفاراي وابن رشد. ولکنهم وجدوا بدلاً من ذلك شرحا 
مسهباً مور هي ف نظرهم اعتيادية تافهة لا تستحق آن یشغل الفکر بها نفسه. 
فهي تبحث مثلا گٍ عادات البدو والحضر وم اشبه» وهذه آمور لیست بذات آهمية 
نظرهم» اذ هي مما یشاهدونه کل یوم قٍ مجتمعهم» فلیس فیها ما هو جدید او 
غریب . قال لي احدهم وهو حاثر یتساءل: ماذا وجد الاوربیون فٍ القدمة لیعجبوا بها 
هنا الاعجاب الفرط» الیس عندهم من الکتب ما هو افضل منها؟ 

لا لوم علی هولاء ی ذلك. فهم نما یعیشون بافکارهم ی نفس الرحلة التي کان 
الناس یعیشون فیها ایام آبن خلدون. انهم بریدون من الزلف آن یذکر لهم ما هو 
واجب علیهم آن یفعلواء لا آن یصف لهم ما یفعلون. 

من طریف ما یحکی قٍ هذا الصدد آن الشیخ محمد عبده حاول» بعد عودته 
من النفی عام 1888م» آن یقنع الانبالی شیخ الازهر حینناك بتدریس القدمة فٍ 
لازهر» ووصف له فواندها واهمية دراستها. فاجابه الانباي بان الحادة لم تجر 
بذلك.... وانتقل النبايي بالحدیث ای موضوع آخر خشية آن یجره ذلك ای القول 
بجواز تفریتن القدمه اق اازهر ۳ . 


لم یبدا الاهتمام الجدي بالقدمة في البلاد العربية الا بعد ما جاعت " موضة" 
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اخری» هي تلك التي تمخلت ف الاتجاه العلمي الحدیث» حیث اخذ الفکرون 
یشعرون عند ذلك بالحاجة الاسة ای دراسة مجتمعهم دراسة واقعية خالية من 
لوعظ والتقییم. ولعلني لا اغالي انا قلت ان اول البلاد العربية التي غنیت بدراسة 
القدمة علی اساس علمي هي مصر. ولیس لك بالأمر الغریب. فمصر کانت» ولا 
تزال» اکثر البلاد العربية تأثرً بالحضارة الجديدة» واوفرها نصیباً ٍ تبني النهج 
الاستقراني فٍ البحث. ومن مصر اخذ هذا الاتجاه ینتشر نف البلاد العربية الأخری. 


وی عام 1932 ظهرت الدعوة لاحیاء ذکری ابن خلدون بمناسبة انقضاء ستمانة 
عام علی مولده. فاستچابت الأوساط العلمية ولأدبية لهذه الدعوة ی جمیم البلاد 
العربية. فاقیمت الحفلات للاشادة بذکره. وحفلت الصحف والجلات بمخطف 
البحوث عنه. 


والان» اثناء کتابة هذه السطور» یقیم للرکز القومي للپحوری الاجتماعية 
والجنائية قِ القاهرة مهرجان قفا للاحتفال باپن خلدون» دعی الیه ممئلون من 
مختلف البلاد العربية. وهو مهرجان نامل منه کل الخیر قٍ سبیل دراسة رت 
العربی» ودراسة آول من درس هنا الجتمع حسپ منهج استقراني واقعی (5 


ابن خلدون ‏ آوربا: 

لم یعرف الأوربیون عن ابن خلدون شینا فٍ العصور الوسطی وبداية العصور 
الحديثه. فقد کانوا یعیشون آنذاك فٍ مثل الرحلة الفكرية التي عاش فیها آکثر 
طفیل وابن رشد ومن لف لفهم. 

کان آقدم من وجه نظر الأوربیین ای مقدمة ابن خلدون فٍ العصور الحديثة 
مسکشری فرنسي اسمه دربلو. فقد نشر قِ مولفه "الکتبة الشرقية 2" عام 10917 
مقالا یتضمن بعض معلومات عن این خلدون وبعض مقتطفات من مقدمته . 


غیر آن دربلو تخبط قٍ بحثه هنا تخبطاً کبیراه ووقم ف عدة اخطاء» ولم یوفق فٍ 
الکشف عن آهمية این خلدون واصالة بحوثه ۲1۹ , 


لم یبدا لاهتمام الجدي باین خلدون ق آوربا الا نٍ اولئل القرن التاسع عشر. 
وکان آول من اهتم به ونوه بقیمته العلمية شولتز الالاي. فقد نشر عام 1812 
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رسالة بالثلانية آشاد فیها بابن خلدون وأطلق علیه اسم " مونتسیکو العرب " . ثم 
نشر نی عام 1822 مقلاً بالفرنسية فی الجلة لاسيوية کشف فیها عن اصالة بحوث 
ابن خلدون وذهب للی آنه لا یکاد یوجد بین مولفات الشرق ما یستحق آن یترجم 
ترجمة کاملة کما تستحق مقدمة ابن خلدون. وف السنة التالية نشر فٍ الجلة 
لاسيوية مقالاً آخر نحی فیه هذا النحی. 


ومنذ ذلك الحین بدا الآوربیون یهتمون بالقدمة ویحاولون ترجمتها ای لخاتهم. 
ومما یلفت النظر آن الفرنسیین کان لهم القسط اوق فٍ هن لاهتمام. وقد ظهرت 
ِ فرنسا» 1 اعوام 2 . 1868 . ترجمةه کاملة للمقدمة بخلاخة مجلدات» وفیها 
تمهید طویل للتعریف بمولفها وشروح وتعلیقات علی بعض عباراتها. وقد قام بهنا 
العمل الستشرق دوسلان. وکان لهنه الترجمة آثر لا یستهان به ی اثارة الاعجاب 
بابن خلدون» ف فرنسا بوجه خاصء وی آوربا بوجه عام. 


الظاهر آن من العوامل التي جعلت الفرنسیین اکثر من غیرهم اهتماما بابن 
خلدون هو آن فرنسا کانت في ذلك الحین تستحوذ علی الجزانر» وتطمح بالاستحوان 
علی بقية الاقطار الفربية. ولا کان تاریخ ابن خلدون ومقدمته اول بحث مسهب 
من نوعه فٍ تاریخ الغرب ووصف مجتمعه» فلا غرابة آذن قٍ آن یکون ابن خلدون 
شتطیعون یبا الستظرع عل لبلان الفرینه واستفلالیا: 


یضاف ی ذلك آن علم الاجتماع الحدیث آخذت بوادره تظهر فٍ فرنسا ف ذلك 
الحین. ففي عام 1835 اخرج اوجست کونت الفرنسي کتابا ابتکر فیه اسما لعلم 
الاجتماع (5001010816) ولفت الانظار یی آهمية هذا العلم والی وجوب البحث فیه 
وانمانه. وکان هذا الحدث مما زاد فٍ اهتمام الناس بابن خلدون وی الاعجاب به. 


من هو الوّسس 

یمیل اکثر الباحئین ای القول بان آوجست کونت کان الزسس للاول لعلم 
الاجتماع الحدیث. والسوال الذي یواجهنا هنا: هل کان کونت مطلعاً علی مقدمة 
این خلدون. بعضها او کلها؟ وانا کان مطلعاً علیها فهل استفاد منها شیناً ق 
انشاء علمه الجدرد ؟ 
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یرجِح الدکتور عبد العزیز عزت آن الفهم الحركي للمجتمع عند ابن خلدون کان 
له آثره فٍ میلاد علم الاجتماع عند اوجست کونت. ففي راي الدکتور عزت آن الجو 
العلمي ف زمان کونت عرف آراء ابن خلدون وبعض موژلفاته باللغة الفرنسية» 
ورجل مثل کونت بهمه آمر علم الاجتماع لا یمکن آن یجهل ما يجري ٍ زمانه بهذا 
دوه 


ویذکر الدکتور عزت آن کونت لم یکن بمعزل عن الجو الشرقي» فلقد کان له 
ثلاقة تلامیذ من الصربین» احدهم الهندس مظهر بك الني کان کونت یعلق علیه 
آماله ن نشر آرثه قٍ الشرق الأوسط. فهذه العلاقة بین کونت وتلامیذه الصریین 
من شانها ان تعزفه باراء ابن خلدون۲7, 


ان هذا الراي الني جاء به الدکتور عزت مهم جداً فیما اعتقد. فهو یفتح لنا بابا 
للبحث نستطیع به آن نکتشف مدی الصلة الباشرة بین آراء ابن خلدون وآراء 
کونت. ولكني آظن آن هذه الصلة» علی فرض وجودها» لیست قوية آو وثيقة ال 
الدرجة التي تجعلنا نقول بان کونت اسس علمه الجدید ف نفس الاطار الفكري 
الذي اسس فیه ابن خلدون علم العمران. 


لقد استمد کونت جذور تفکیره الأساسية ٍ الغالب من التراث الفكري الذي 
کان ساثناً ي آوربا نیٍ عهده. لیس من الستبعد آن یکون کونت قد اطلع علی بعض 
آراء آپن خلدون واستفاد منها» ولکنه مع ذلك کان آقرب فٍ تفکیره ای النمط الغريي 
منه للی الدمط الخلدون العریي. ولهنا کان علم الاجتماع الذي بدا به کونت یختلف 
ملامحه وخطوطه عن علم الاجتماع الخلدون اختلافاً غیر قلیل. 


یحاول بعض الباحئین العرب انتزاع لقب "موسس علم الاجتماع " من کونت 
ومنحه لابن خلدون» باعتبار آن این خلدون سبق کونت ٍ ذلك بما یناهز الخمسة 
قرون. والغریب آن بعض لایطالیین فعلوا مثل ذلك تجاه فیلسوفهم فیکو الذي 
عاش ٍ القرن الخامس عشرء» حیث منحوه اللقب بدلا من کونت. وهناك آخرون 
یحبون آن یطلقوا اللقب علی غیر هذا وناك. 


الواقع ان ابن خلدون له فضله الذي لا بحجد ‏ وضع الاساس لعلم الاجتماع» 
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وقد سبق الجمیع ی ذلك بلا مراء. ولکننا دستطیع مع ذلك آن نقول انه وضع 
لفساس قبل اوانه فلم یقم علیه البناء الطلوب. 


ن ابن خلدون ف هذا کمثل مهندس بارع یضع اساسا لعمارة نات تصمیم 
جدید» ثم یموت فلا یظهر بعده من یشید تلك العمارة. وبهذا یبقی الأساس یف 
ال شا مفییا: وبعد مضي زمن طویل» عندما تظهر قٍ الناس حاجة ای 
مثل تلك العمارة» یضعون لها استلیا جدیدا غیر ملتفتین ای عمل لك الهندس 
الاول . 


یجوز القول بان الاساس الذي وضعه ابن خلدون اصح وامتن من الأاساس الذي 
وضعهه کونت» وفیه من الأصالة ما یندر آن نجد مثلها عند کونت. ولکن کونت 
ظهر ی الوقت الني کان فیه الجو الفكري ق حاجة ماسة ای علم للاجتماع» فلقیت 
صیحته فٍ هذا السبیل آذنا صاغية» واخذ علم الاجتماع ینمو بعده ویتطور حتی 
وصل ای هذا الوضع الني نشهده الیوم. 


لعل من المکن القول ان هنك علمین للاجتماع» احدهما الذي اسسه این 
الاجتماع الحدیث الني ندرسه ق مدارسنا الحديخة. 


آهمية آوجست کونت: 

ظهر آوجست ق الوقت آلناسب» اي انه ظهر قٍ الوقت الني کان الفکرون فیه 
قد ی نت الخالیه ِِِ فِ ِ عن لواقع ِ ویو یتطلبون 

کان اوجست کونت فیلسوفاً وقد اطلق علی فلسفته اسم الفلسفة الوضعية 
(۳۵۵(1۷6 ۳۳:150016) . وقد جاء قٍ هذا الصدد بنظرية حاول بها شرح الراحل 
التي تطور الفکر البشري تبعاً لها. وانتهی من ذكك لی القول بانه قد آن الأوان 
للباحنین اخیرا لكي یدرسوا الجتمع دراسة وضعية. 


خلاصة نظرية کونت آن الفکر البشري مره خلال تطوره عبر التاریخ» بمراحل 
ثلاث هي: الرحلة الدينية والرحلة اليتافيزيقية والرحلة الوضعية. ففي الرحلة لاو 
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یحاول الفکر تعلیل الأمور بنسبتها ی قوة مريدة خارجة عنها کلالهة او الجن آو 
الشیاطین. وهنا النمط من الحعلیل هو الني کان سانداً نی جمیع الشعوب البدائية 
واکتر الشعوب القديمة. ولا یزال آثره باقیاً علی درجات متفاوتة ی بعض الشعوب 
الحديثة. فاذا نشبت حرب طاحنة مثلاً قال الناس قٍ تعلیلها ان انه آراد نشوبها 
لكي بعاقبهم علی ذنوبهم. وانا نال احدهم توفیقا مفاجاً ی حیاته قالوا ان ذلك 
نتيجة طلسم قوي حصل علیه, و انه من تأثیر الدار الجديدة التي انتقل الیها... 

آما ن الرحلة التالية» ومي الرحلة اليتافيزيقية» فالناس یحاولون تعلیل مور 
بنسبتها ی قوة مبهمة غیر مشخصة. وهذه الرحلة کعد خطوة تقدمية بالنسبة 
یی الرحلة السابقة لهاء از هي فتحت آذهان الناس نحو التحري عن القوی التي 
تسیر الأمور من داخلها لا من خارجها» وهذه هي اول محاولة لدراسة القوانین التي 
يجري علیها الکون بمختلف ظواهره. ولکنها علی اي حال محاولة قاصرة» اذ هي 
تحتمد علی الاستنباط النطقي والتفکیر التجريدي. وهذا هو ما فعله فلاسفة 
لاغریق القدماء وقلدهم فیه معظم الفلاسفة التاخرین حتی عهد قریب. فهم انا 
راوا ظاهرة تجري علی نمط رتیب مرة بعد مرة» قالوا ان ذلك من جراء قوة کامنة 
الظاهرة تشر فیها دائما علی شکل واحد. وهم قد یعمدون اٍذ ذاك ای التعمیم 
السریع حیث یجعلون تاثیر تلك القوة من الضرورات العقلية التي لا یجوز آن 
یتجادل فیها اخنان. 

وتاتي اخیراً الرحلة الثالثة وهي الرحلة الوضعية العلمية التي تحتمد علی الاستقراء 
والتجریب وتحاول التغلغل فیها وراء الظاهرة لکی تکتشف العوامل الواقعية التی ادت 
یی احدافها. ون هذه الرحلة لا یجوز للباحث آن یقیم بحثه علی اساس متطقي 
تجريدی» انما يجب علیه آن یتخلص مقدما من کل تعمیم سابق ثم یاخذ بالبحث 
وهو خالي الذهن» حیت: بسیر به کیقما قسیر.به الخجرية والدراسة الولقفية, 

آراد کونت بهذه النظرية آن یجعلها "مقدمة" لعلم الاجتماع الذي کان یرید 
تأسیسه. وهو بذلك یختف عن ابن خلدون الذي جاء بعلم العمران لكي یجعله 
"مقدمة " لدراسة التاریخ. 

وقد حاول کونت آن ياتي بدراسة اجتماعية باعتبارها النموذج الني یجب آن 
یقوم علیه علم الاجتماع الحدیث. ونحن لا بهمنا هنا آن نعرف هل کان کونت 
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ناجحاً ‏ دراسته هذه آم غیر ناجم. لهم آن نعرف آنه تجح في اعطاء اسم لعلم 
الاجتماع وی لقت نظر الباحنین ای مواصلة البحث فیه. وبهنا استحق لقب 
0 موسس علم الاجتماع ۱ ۰ 


کان جهد کونت منصباً علی تبیان ما فٍ النهج اليتافيزيقي من خطا ف دراسة 
الجتمع» وان هذه الدراسة یجب آن تقوم علی منههج جدید هو النهج الوضعي الذي 
تقوم علیه العلوم الطبيعية. یمکن القول ان اهمية کونت بالنسبة لعلم الاجتماعي 
هي کاهمية بیکون النسبة للعلوم الطبيعية. واهمية کلیهما تظهر ٍ الدعوة ای 
منهج جدید اکثر مما تظهر ی الدراسة علی اساس خلك النهج. 


سژّال مهم: 

العروف عن علم الاجتماع انه من احدث العلوم الحدينة نشلة ان لم یکن 
احدثها. فعمره الان لا یتجاوز القرن الواحد الا قلیلا. وهنا عمر قصیر بالنسبة 
لاعمار العلوم الأخری. والسوال هو: لانا اهتم الفکرون بدراسة مختلف الظواهر 
القريبة منهم والبعيدة» بینما هم آهملوا دراسة الجتمع الذي یعیشون فیه؟ آلیس 
فٍ الجتمع ما یثیر انتباههم ویدفعهم ای دراسته؟ 


حاول الاجابة علی هذا بعض علماء الاجتماع العاصرین» منهم الاستاذ فلوید 
هوز حیث قال ما معناه*1": لن الجتمع البشري کان حتی عهد قریب راکاً لا 
یتفیر تغیراً کبیراً یجلب الانتباه. فالظواهر الاجتماعية التمثلة ‏ العادات والتقالید 
کان من شاننها آن تبقی علی حالها ی عمر الفرد الواحد. والفرد ٍذن لا پشعر بحاجة 
ی دراسة تلك الظواهر دراسة علمية. انه یعدها کانها من السلمات البديهية التي لا 
تحتاج الی تعلیل او تفسیر» وهو اذن لا یفکر في الجتمع الا نی حدود تلك العادات 
والتقالید التي نشا علیها ووثق بصحتها وثوقا لا شك فیه. 


ان الفرد لا یبدا بالتفکیر العلمي في الجتمع الا عندما یری الظواهر الاجتماعية 
تتغیر آمام عینه یوما بعد یوم. وهذا هو ما حدث ق العصر لاخیر. وبذا اخذ 
لانسان بحتار ویتساعل حول العادات والتقالید التي نشا علیها: ما هي ني 
قیقتها؟ وما هي آسبابها ونتانجها؟ ولاذا تتغیر یوما بعد یوم؟ وما الفرق بینها 
وبین غیرها قٍ الحاسن والساویء؟ ... ان الانسان اذن بحتاج للی من یجیب له علی 
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هذه الأسنلة ویکشف له عن سرارها. وبهنا تظهر الحاجة ای علم الاجتماع» 
وعندنٍ یظهر بین الفکرین من یشتفل به. 


نستنتج من هنا آن السالة لیست فردية» بل هي اجتماعية. فالناس کانوا قبل 
العصر لژخیر لیسوا ی حاجة ای علم الاجتماع» اذ هم کانوا قانعین بالفکار 
لتقليدية التي توارخوها عن آبانهم حول الأمور الاجتماعية. فاذا اتیح لأحد منهم آن 
یتجول قِ الجتمعات الختلفة ویتطلع الی ما فیها من عادات متنوعة» ثم یحاول 
الیحث [ آسبابها بحفا وا فانهم سیغخیون منه ویلعنونه لنه قِ زعمهم 
يشکك نٍ صحة تقالیدهم القدسة او برید هدم کیانهم الاجتماعي. ولنا استطاع 
مثل هنا الباحث آن یتخلص من غضبهم بطريقة من الطرق فانه علی الأقل لا 
یستطیع آن ینال رضاهم آو اعجابهم. 


لا ندکر آن هذا قد حدث تجاه العلوم الطبيعية ایضاً ی بدا العصور الحديثة» فقد 
راینا مثلا کیف غضب الناس علی غالیلو عندما جاء لهم باراء قٍ علم الفلك 
والفیزیاء لا عهد لهم بها من قبل. ولم یتخلص من العقوبة الا بعد آن آعلن لهم 
بانه کان مخطنا ی تلك الأراء. ولکننا یجب آن لا ننسی آن العلوم الطبيعية لا 
تمس عقاند الناس وتقالیدهم بمقدار ما یمسها علم الاجتماع. فهذا العلم یتدخل فٍ 
صمیم الکیان الاجتماعي الذي بستند علیه الکثیرون من الناس ی رزقهم وجاههم 
وطمأنينتهم النفسية. ولا بد لهم من آن یثوروا علیه ویخضبواه وآن یلصقوا به 
شتی التهم . 

تعلیل آخر: 

للاستان مارتندیل تعلیل آخر ی شان علم الاجتماع من حیث نشاته التاخرة. 
ففي رایه آن هذا العلم لم یکن ف الامکان نشوءه قبل الوقت الني نشا فیه فٍ آوربا. 
فهو لیس عملا فردیا یقوم به رجل عبقري لیشذ به عن ظروف زمانه ومکانه. انه 
نتاج تطور فكري طویل» ولم یحدث هذا التطور الا بعد تراکم وتلاقح لختلف 
العلوم والأفکار التي نشأت فٍ الحضارة الأوربية الحديثة ونمت فیها نمواً تدریجیا. 


ویزکد لأستان مارتندیل قي النهاية علی نشاة العلوم الطبيعية في آوربا ن العصر 
الحدیث وصلة نلك بمیلاد علم الاجتماع. فهنه العلوم الطبيعية لم تنشا عی 
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ااط میتی سا باه ره وا کر کی اه راهم 
ای اتخاذ منطق استقراني جدید یختلف عن النطق لاستنباطي الني کان یسیطر 
علی الذهان قفا . وبعد ما نمت العلوم الطبيعية تخیر آخذت الأذهان تتجه نحو 
تطبیق منهجها الاستقراني علی دراسة الظواهر الاجتماعية. وکان من نتلنج نلك آن 
تشات العلوم الاجتماعية الختلفة ومنها علم الاجتماع الحدیث(9. 


ان راي مارتندیل هذا لا یخلو من صواب» آو لعله مصیب ای حد کبیر. ولکنتا 
لا یجوز آن نأخذ به وحده من غیر أن ناخذ معه براي هوز الذي سبق ذکره. فهما 
رأیان متواسقان یکمل آحدهما الاخر. فنحن نعرف آن بعض العلوم الاجتماعية» 
کعلم الاقتصاد او الاتخرپولوجیاء نشأت قبل علم الاجتماع بزمن غیر قصیر. فما 
هو تعلیل ذلك؟ 


هنا تظهر آهمية راي هوز. ففي ضوء هذا الراي یمکن آن نقول ان علم الاجتماع 
اکذر مساساً بعقاند الناس وتقالیدهم من علم الاقتصاد او الانخریولوجیا او غیرهما. 
فالانخربولوجیا مثلاء وهو من آشد العلوم الاجتماعية قربا ی علم الاجتماع» یبحث 
قٍ الشعوب البدانية عادة. ولناس لا بهمهم کثیراً آن ثدرس عقاند تلك الشعوب 
وتقالیدها» ولعلهم یتلذذون بتلك الدراسة لا تحتوي علیه من غرابة وطرافة» وقد 
یجدون فیها ما یشبم غرورهم حیث یرون الخرافة تملاً آذهان الشعوب البدائية 
بینما هم منزهون عنها حسب زعمهم. فاذا جاءهم علم الاجتماع یقول لهم ان 
عاداتکم لا تختلف ی اساسها الاجتماعي عن عادات البدانیین» تألوا وغضبوا.. 

النتیجه: 

هناك آراء آخری جاء بها علماء آخرون في هذا الصدد» نما هي جمیعاً تکاد توري 
ای مثل النتيجة التي آدی الیها الرایان الذکوران» وهي آن علم الاجتماع لا یمکن آن 
ینشا قبل الوقت الذي نشا فیه ق القرن التاسع عشر. فهو لیس من صنع فرد 
واحد یلقی بذرته لتنمو بعده تلقائیاً. لا بد لكي تنمو البذرة آن برعاها آفراد 
آخرون» وأن یکون فٍ الناس حاجة لثل تلك الرعاية. 


ان العلم بوجه عام لیس سوی ظاهرة اجتماعية. وهو لا ینمو بمجهود فرد 
واحد» بل هو ینمو کما تنمو اية ظاهرة اجتماعية آخری. واذا اتیح لفرد عبقري آن 
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۲ 5 25 ظ 


یسبق زمانه بانشاء علم جدید» قبل آأن تکون قٍ الجتمع حاجة بذلك العلم» قلا بد 
آن یکون مصیره الاهمال والنسیان. وهذا هو ما انتهی الیه مصیر علم الاجتماع 
الخلدونی . 

قلنا ‏ فصل سابق ان الحضارة الاسلامية کانت تتمخض ثناء ازدهارها لكي 


تنتج اجتماعیا مق نا کابن خلدون. ولکنها عجزت ۳۳ عن رعاية البذرة التي 
بذرها. فضاعت البذرة قِ التراپ. 


لیس من العجیب» کما قلت سابقاء آن یظهر ابن خلدون ‏ نهاية ازدهار 
الحضارة الاسلامية. فقد کانت الافکار التي نمت في تلك الحضارة تحجمع وتتلاقم 
جیلاً بعد جیل. واتاحت الظروف اخیراً لابن خلدون آن یکون ذهنه كالبودقة لعلك 
الافکار فاستطاع آن ینتج منها علما جدیداً. ولکن مشكلة هنا العلم الجدید أنه لم 


یجد من یعرف قیمته آو یشتریه. 
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(افصل [لثالث عشر 


ني سبیل علم اجتماع عربي۱. 


آشرنا فٍ الفصل السابق ای آن علم الاجتماع الحدیث وضع فٍ اطار یختلف 
عن لك الذي ژضع فیه علم الاجتماع الخلدوی. ولم نکن نقصد بذلك ان 
العلمین مختلفین من حیث النطق او منهج البحث» بل کان قصدنا آنهما 
استمدا مفاهمیمها من ترائین اجتماعیین مختلفین. ولهذا کانت النتانج التي 
توصلا الیها متباينة علی الرغم من خضوعهما معا للمنطق الوضعي 
الاستقراني . 


مما یجدر ذکره ی هنا الصدد آن علم الاجتماع الحدیث لم یصبح بعد علما 
عالیا تنطبق مفاهیمه ونظریاته علی جمیع الجتمعات قٍ العالم. انه لا یزال ف بداية 
نموه» کما اشرنا الیه قٍ الفصل السابق» ولا تزال تظهر فیه الدارس التدازعةء 
حیث تکون کل مدرسة ذات طابع خاص بها وکثیراً ما تستمد جذورها من التراث 
الاجتماعي الذي نشات فیه. 


ان علم الاجتماع» بعبار لخری» لیس کملم الفیزیء او الکیمیاء او غیرهما من 
العلوم الطبيعية التي کاد العلماء یتفقون فیها علی مفاهیم عامة تصدق ی کل 
مکان علی وجه الارض. نحن نامل علی آي حال آن ینمو علم الاجتماع ف الستقبل 
فیصیر علما عالیا کالعلوم الطبيعية. انما هو قٍ حالته الراهنة لا یصل للی مثل 
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اللاحظ آن علم الاجتماع الذي نشا علی ید کونت» ثم ترعرع علی ید غیره من 
علماء الغرب» قد بحث قٍ آمور قلما نجد لها ثرا کبیراًٍ علم الاجتماع الخلدون. 
فکونت وآمخاله من علماء الغرب کانت آذهانهم مشغولة بالقضایا التي کان الجتمع 
لغریي یتساءل عنها ویثیر حولها الجدل. لهذا کانت دراساتهم الاجتماعية مطبوعة 
بطابع تلك القضایا قلیلا آو کثیرا. آما ابن خلدون فقد کان ذهنه مشغولا بقضایا 
اخری» هي تلك القضایا التي کانت الحضارة الاسلامية تعنی بهاء کقضية الصراع 
قی الدیت وله هنشت ارب الازه وتخسا هدز ماه 
ومن هنا صار علم الاجتماع الخلدونی یختلف عن علم الاجتماع الحدیث من وجوه 


کثیر من متعلمینا الیوم یستنکفون من دراسة علم الاجتماع الخلدون» |ذهم 
یعدونه من جملة العلوم القديمة التي ذهب زمانهاء کطب الرازي وتنجیم الطوسي 
وکیمیاء جایر بن حیان. وکانهم یرون قٍ نظریات علم الاجتماع الحدیث ما یخنیهم 
عن دراسة نظرية اجتماعية عتيقة اکل الدهر علیها وشرب. 


انهم لا یدرون آن نظرية ابن خلدون لا تزال» علی الرغم من قدمهاء محافظة 
علی الکثیر من جدتها وقیمتها العملية. وهي بذلك تختلف عن طب الرازي او 
کیمیاء ابن حیان. 


نحن ندرس الیوم طب الرازي او غیره من العلوم القديمة من وجهة نظر 
تاريخية. آما علم الاجتماع الخلدونن فیجب آن ندرسه من وجهة نظر عملية 
تنفعنا ٍ عصرنا هذاء لا سیما ق دراسة مجتمعنا العري الراهن. فنحن [ذن 
نقارن بین احوال الجتمع العريي في ایام ابن خلدون واحواله ف لیامناء نجد شبها 
کبیراً. ومن هنا تا آهمية علم الاجتماع الخلدون لنا کموضوع للدراسة ی 
4داتشنا ان که 


نحن لا ننکر ما ف علم الاجتماع الحدیث من نظریات قيمة» وما فیه من 
فاندة لا یستغنی عنها ي دراسة مجتمعناه ولکن هذا لا يعتي آننا نستطیع آن 
نستغني بهذا العلم عن علم الاجتماع الخلدونی. لست مغالیا انا قلت بان علم 
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الدارس الثخری. 


ان الباحث الاجتماعي الحدیث لا یستطیع آن یستوعب علم الاجتماع دون آن 
ینظر قٍ جمیع الدارس الوجودة فیه. ومن الخطا آن یتحصب الباحث لدرسة 
معينة من تلك البارس ینهمكك ف دراستها ولا یعرف عن غیرها شینا. ان کل 
مدرسة تعطي الباحث وجهة نظر من حياة الجتمع البشري قد لا یجدها ی غیرها 
من الدارس 


موضوع البداوة والحضاره: 


عص اتقانخه میی مه ار یوم وم سای آلتاسی الا مه انس 
نلاحظ فرقاً له آهمیته. فقد کان محور النظرية الخلدونية» کما اسلفتاء یدور حول 
الصراع بین البداوة والحضارة. وهذا آمر قلما نجد من یعنی به عناية كافية بین 
علماء الاجتماع الحدیئین. 


جل ما عنی به العلماء الحدیئون فٍ هذا الصدد هو القارنة بین الجتمع الحركي 
والجتمع لسکوی۰ وقد 3 هذه اب ِِ شتی ۳ هنا - وکان 
جاء به ااباء وبین الجتمم التطور الذي , یندفع ۲ تجدید اه وافکاره اندفاعً 
نها 799 وکان اهتمام العلماء من هنه الناحية یترکز قٍ الغخالب حول دراسة 
الشاکل التي تنشا عند انتقال الناس من الجتمم السکون ی الجتمع الحركي» 
کمثل ما یحدث مثلاً عند انتقال الناس من الریف ای الدينة» او من الطور البداني 
الساذج للی الطور الدني العقد. 


یجوز القول ان هذه للقارنة لاجتماعية الحديخة تشبه تلك التي اجراها ابن 
لو ی او بالخس ونک ها تشه یش تفای روت ال 
والحضر صراع طویل قلما نجد ما یماثله ی موضوع الجتمع السکون والحركي 
حسب مفهومه الحدیث . فلم یحدث ی التاریخ آن هاجم الریفیون آو البدائیون ب|حدی 
الحضازات الازیه ونوا قیها دراه وا ان اقا خی من 
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الفترات الشاذة فهو لم ینتج من الظواهر الاجتماعية مثلما رآیناه ی صراع البداوة 
از 


والجتمع البدوی» من ناحية ثانية» یختلف فٍ کثیر من خصانصه عن اي 
مجتمع سکونی آخر. ان الصحراء التي یعیش فیها البدو» وتکیفت حياتهم لهاء 
تختلف ی طبیعتها الجغرافية عن الناطق التي یعیش فیها البدائیون آو الریفیون آو 
غیرهم من امل الجتمع السکون. 

آصح وصف للبداوة هو الني جاء به ابن خلدون حیث قال عن البدو "ن رزقهم 
ظلال رماحهم "۰۳7 فهم لا یعرفون من دنياهم غیر الفروسية والفخار بلغلبة 
والتنافس علی الرناسة. ومن هنا تنشا محاسنهم ومساونهم معا 


حياة البادية لیست سوی حياة غزو وحرب. ومن العار کل العار علی البدوي آن 
یکسب رزقه بکد یده وعرق جبینه. فهو صاحب سیف یغزو به ویدافع به من 


یغزوه. ولا مکان فٍ البادية لن هو جبان آو ضعیف. 


قوام الحياة نی البادية هو الرعی. والرعی لا ینبت من جراء عمل بشري کما هو 
الحال ی الزراعة مثلا. انه یعتمد ی نموه علی الطر الذي ینزل من السماء» ولا ید 
لبدوي ٍ صنعه آو توجیهه. ولیس علی القبانل البدوية» لكي تحصل علی رزقهاء 
الا آن تنتقل وراء الراعي التناثرة ني الصحراء الشاسعة. ولا بد لها اذن من آن تتنازع 
حول تلك الراعي وتتقاتل. 


ان الراعي قليلة لا تكفي الا عدداً محدوداً من سکان الصحراء. ولا کان البدو 
یتکاثرون تکاثراً طبیعیا کغیرهم من الناس»فلا بد لهم من وسيلة یوقفون به هنا 
التکاثر عند حده الناسب. وهذه الوسيلة هي الغزو والقتالء حیث تموت بها 
لفضلة لزاندة من عددهم النامي. 

من الأمخل الشانعة الیوم لدی البدو قولهم: "الحق بالسیف والعاجز یرید 
شهود "» وکذلك قولهم: "الحلال ما حل بالید ". ومن یجلس الیهم یستمع ی 
احادینهم یجد آنهم یقیسون الرجولة الكاملة بمقیاس الغلبة والاستحوان. وهم اذ 
یمدحون رجلا یقولون عنه انه "سبع" یاخذ حقه بذراعه ولا یقدر آحد علی 
مخالبته. ومن آکبر العار علی آحدهم آن یقال عنه انه حانك آو صانع» آو من ابناء 
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جبینه کالنساء» ولا یحصل علیه بحد السیف. ومن هنا اطلقوا عل العمل اليدوي 
اسم "الهنة"ء وهي مشتقة من الهانة کما لا یخفی(۹". 


يروي ابن خلدون قصة رجل بدوي وفد من العراق ای عبد اللك بن مروان فٍ 
لشام. فساله عبد اللك عن الحجاج عامله علی العراق. فاراد البدوي آن یمدح 
فلخجاخ ویضقه: بعمن : لسیاستقه. فقال:- ۲ ترکته یلم بوهده ۰۲ + مستفیل, این 
خلدون من هنه القصة علی آن البدو من طبیعتهم انتهاب ما ی آيدي الناس والجور 
غلیهم. قلات لمرشقیم ل نظر فحعره اما موق تخو‌لبتو من قبیل الفار 
ودلیل علی الشجاعة والفروسية. 


ان هنا هو الني جعل الجتمع البدوي یختلف اختلافاً کبیراً عن اي مجتمع 
کر اش رها هومصتر فا خی مر هر ینب لاه وتخضاره و 
لتاریخ. فالبدو قد یشغلهم النزاع القبلي فیما بینهم عن مهاجمة الحضارة فترة من 
الزمن قصيرة او طويلة. |انما هم» کما یقول ابن خلدون» قد تشملهم احیانا صبغة 
دينية من نبوة او ولاية آو غیرها فتجمع شملهم وتجعلهم یهاجمون الحضارة 
ویزسسنون فیها لتول ؟: 


البداوة والجتمع العریی: 

نجن لا نتوقع من علماء الاجتماع الحدیشین علی اي حال آن یسهبوا نف بحث 
البداوة علی منوال ما فعل ابن خلدون. فالرجل قد عاش في مجتمع تغلغلت البداوة 
فیه واثرت في تکوینه تأثیرا بالغً» بینما هم عاشوا نی مجتمع لیس للبداوة فیه مثل 
هذا التاثیر. 

من للاراء التي کانت شانعة ف الاوساط العلمية سابقاً ان البداوة مرحلة 
اجتماعية مرت بها جمیم الامم قٍ خلال تطورها نحو الحضارة. فکانوا یقولون ن 
کل آمة من الأمم کانت تعیش ق بداية آمرها ی مرحلة بدائية از تعتمد ف معاشها 
علی الصید والالتقاط» ثم انتقلت بعدئذ للی مرحلة البداوة» ثم للی مرحلة الزراعة» ثم 
ای مرحلة التجارة والصناعة. وقد تبین الان خطا هذا الراي. 


ن البداوة نظام اجتماعي یلائم حياة الصحراء وهو لا یظهر الا فیها علی الأکثر. 
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آما الْمم التي لیس قِ بلادهاً صحراء فلیس من الضروري آن تمر بمرحلة البداوة. 
نها قد دقفز مرخ واحدخ من الرحلة البدنية للی الرحلة الزراعية. 


مما یلفت النظر آن اعظم منطقة صحراوية علی وجه الكرة الارضية هي هذه 
النطقة التي تکتنف البلاد العربية. فلو سرحنا نظرنا لٍ خارطة البلاد العربية» من 
الحیط یی الخلیج» نجد فیها صحراء مترامية الأطراف» حیث یخترقها بحر واحد» 
هو البحر لحمر» وبعض احواض للأنهار وسلاسل الجبال. 


والعروف آن هذه النطقة لم تکن صحراوية منذ بداية لمرهاه انما کانت منطقة 
کثيرة الطر عامرة بانواع النبات والحیوان. ولم تبدا الطبيعة الصحراوية تظهر فیها 
لا بعد انزیاح الدور الجليدي الرابع نحو الشمال. وبهنا اخذ الطر یقل فیها وتزداد 
فیها القحولة تدریجا. 


راي توينبي آن هذا الحدث جعل سکان النطقة ینقسمون الی فریقین» 
احدهما اتخذ طريقة البداوة واخذ یتنقل وراء الراعي» بینما لجا الفریق الثاني الی 
احواض النهار الجاورة حیث امتهن الزراعة فیها. ویعتقد توينبي ان قصة آدم 
وسقوطه من الجنة حسبما تذکرها الکتب الدينية لیست سوی رمز لهنا التحول 
الجغراف الذي حدث ی هذه النطقة. آما قصة ابني آدم» هابیل وقابیل» فترمز ال 
الصراع الذي حدث بعدنذ بين البداوة والحضارة(۲7. وقد جاء ی التوراة آن هابیل 
کان راعیاً وان قابیل کان زارعا. 

منشاً الدو له: 

هناك بین علماء الاجتماع الحدینین جماعة حاولوا آن یدرسوا البداوة وآخرما 
لاجتماعي من ناحية تاريخية. وهذه الجماعة تتمثل ق جومبلوتز واوبنهایمر 
بشکل خاص. وکان الوضوع الذي عنی بدراسته هنان العالان هو الدولة من حیث 
نشانها نف التاریخ وطبیعتها. وقد اعترفا بانهما استفادا نی ذلك من نظرية ابن 
خلدون. 

انتقد جومبلوتز نظرية "العقد لاجتماعي" في تعلیل نشاة الدولةء وهي 
النظرية التي جاء بها روسو وهوبز ولوك» وراجت ی لاوساط العلمية والسياسية قٍ 
حینها رواجا کبیرً. وموداها آن الدولة نشات من جراء عقد اجتماعي حیث اتفق 
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الناس به علی تولية آحدهم حاکماً علیهم واشترطوا علیه آن یکون عادلاً نی حکمه» 
فانا اخل بهنا الشرط جاز لهم آن یعزلوه وان بختاروا شخصاأً آخر مکانه. 


یقول جومبلوتز ان هذه النظرية غیر صحيحة تاریخیاً. فالدولة ن رایه لم تنشأ 
النزاع بین الجماعات البشرية الختلقة وسيطرة ا|حداها علی الأخری. 


یعتقد جومبلوتز آن النزاغ صفة اصيلة من صفات النوع البشري. وهو یحدث 
دائما بصور شتی. فانا تغلبت به چماعة علی آخری حاولت السيطرة علیها 
واستخلال افرادها عن طریق الاستعباد والضريبة. وبهنا تنشا الدولة التي هي نی 
نظر جومبلوتز لیست سوی نظام اجتماعي قائم علی آساس من الغلبة والاستغلال 
الاقتصادي. 


لن نظرية جومبلوتز هذه تعد احدث واوثق نظرية جاء بها علم الاجتماع الحدیث 
موضوع الدولة!*. هي کما لا یخفی مستمدة من نظرية ابن خلدون علی وجه 
من الوجوه- 


وجاء اوبنهایمر بعد ذلك لیدفع بنظرية جومبلوتز خطوة آخری حیث جعلها 
اکثر قربا ی النظرية الخلدونية. ففي راي اوبنهایمر آن الدولة نشأت من جراء النزاع 
افو لح رو و فقو هه فا مین ظیرر ازع اف ال اه فال اعد 
مکنت الانسان لاول مرة فٍ التاریخ من انتاج فضلة تزید علی حاجته الضرورية» 
وبذلك اخذ ینتج معالم الحضارة من مساکن وملابس واوعية وما اشبه. وجاء البدو 
پرومون الاستحواذ علی فضلة الانتاج هذه» فحاربوا لحضر وغلبوهم. وکان من 
نجلنج نك نشوء الدولة ف التاریخ. 


یقول اوبنهایمر ان النزاع الذي کان یحدث بین الجماعات البشرية قبل اکتشاف 
الزراعة لم یکن يدي الی |نشاء الدولة» اذ آن الجماعة الخالبة آنذاك لا تری فاندة من 
السيطرة علی الجماعة الغلوبة. ولهذا کانت تكتفي بنهبها ثم ترجم للی مقرها. آما 
بعد اکتشاف الزراعة وظهور فضلة الانتاج» فقد اصبحت الجماعة القالبةء ومي 
بدوية ی الغالب» تحاول البقاء مسيطرة علی الجماعة الغلوبة لكي تحصل منها 
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علی فضلة انتاجها عن طریق الضرانب» اي آنها ترید آن تنهب الجماعة الغلوية 
غل بیع عام؛ بدلا من نههبها مرة واحد 9 


ضوء علی تاریخنا: 

ان هذه النظرية التي اسلفنا ذکرها حول منشا الدولة وطبیعتها تلقي ضوع علی 
واقع التاریخ البشري بوجه عام» وعلی واقع التاریخ العربي بوجه خاص. وقد 
نستطیع بها آن نفهم لانا ظهرت الدول الکبيرة فٍ العراق ومصر قبل آن تظهر ف 
غیرهما من مناطق العالم الاخری» ولانا کانت هذه النطقة مرکز الحضارة الأولی فٍ 
تاریخ العالم. 

ففي هذه النطقة کان الصراع بین البداوة والحضارة علی آشده. وقد حدثنا 
انتاریخ عن الوجات "لساميِة " التتابعة التي کانت تنبعث من الصحراء ی هذه 
النطقة» فتستولي علی الامصار الجاورة وتوسس فیها الدول الکبیرة. ومن شأن 
هذه الدول الکبيرة آنها تودي ی انماء الحضارة بمقدار ما تودي للی اشاعة الظلم 
والاستغلال الاقتصادي. فالامران مترادفان آو لعلهما وجهان لشيء واحد. 


ان الضرانب الكثيرة التي تجبیها الدولة من رعایاها تجعل الطبقة الحاکمة نات 
فراغ وترف ومال وفیر. ولا بد من انفاق قسط کبیر من هذا الال یی تشجیع الفن 
وفعلم والصناعة. وعند هذا تظهر علبقة من الصناع والعلماه ولفنائین یعملون 
لاشباع شهوات الحکام الترفین. ولولا هزلاء لا نشا اولنك. 


اننا لا نتوقع ازدهار الحضارة ی مجتمع بداني لا دولة فیه. ففي هذا للجتمع لا 
یوجد حاکم مسیطرء بل یوجد مکانه رئیس متبوع یطیعه الافراد طوعا واختیارا. 
ولهذا لا یستطیع الرنئیس قٍ مثل هنا الجتمع آن بستغل اتباعه من جهة» او 
یقسرهم علی انتاجم معالم الحضارة من الجهة الاخری. 

ولا تکاد تظهر الدولة فٍ الجتمع حتی یظهر معها لاستغلال وازدهار الحضارة قٍِ 
آن واحد. والدولة اذن نات محاسن ومساویء فٍ الوقت ناته. ونحن اذ ننظر الیوم ال 
لاثار الباذخة التي ترکها لنا اریاب الدول القديمة» کالأهرام والقصور والتماثیل 
والعابد» یچب آن نعرف آن وراء‌ها یکمن الظلم الاجتماعي الشنیع» حیث لم یقم 
الأفر الواحد منها الا علی آساس من الاستعباد وضرب السیاط ونهب الأموال. 
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مما یجدر ذکره آن آبن خلدون قطن ای هذا وتطرق ای بحثه فٍ مواضع متفرقة 
وجهتین: حسنة وقبيحة. فقد رأیناه یمیز أولا بین الرئیس التبوع واللك السیطر» 
فلا قهر له علیهم» وکیف آن الثاني یقوم علی التخلب والحکم بالقهر !۱۹ . ویقول اين 
خلدون ن الرنئیس التبوع لا یظهر الا ی البداوة قبل تأسیس الدولة. آما بعد 
تاسیسها فیصبح الناس فیها طبقات یعلو بعضها علی بعض» ویکون اللوك فٍ 
اعلی تلكه الطبقات. وبهنا یتم التعاون بین الناس ف انتاج الحضارع!"۲1. 


ویشیر ابن خلدون اشارة واضحة للی الظالم التي تنتج من ها النظام الطبقي. 
ولکن هنه الظالم قٍ رایه لا بد منهاء ان هي نتاج عرضي لا یحدث في الناس من 
ٍکراه علی التعاون فٍ سبیل الانتاج الحضاري. یقول ابن خلدون: "ثم ن هنا 
التعاون لا یحصل الا بالاکراه علیه لجهلهم في الأکذر بمصالح النوع» ولا جُعل لهم 
من الاختیار» وان افعالهم |نما تصدر بالروية والفکر لا بالطبع» وقد یمتنع من 
العاونة فیتعین حمله علیها. فلابد من حامل یُکره ابناء النوع علی مصالحهم» لتتم 
الحکمة الالهية ف بقاء هنا النوع...."۲۱2. 

الظاهر آن ابن خلدون یختلف بعض اللاختلاف عن علماء الاجتماع الحدینین 
حول محاسن الدولة ومساونها. فهم برون آن لاصل ی طبيعة الدولة هي الغلبة 
والاستغلال» ثم یی الانتام الحضاري من بعد ذلك کنتيجة عرضية غیر مقصودة 
لذاتها. آما ابن خلدون فیذهب الی العکس من نلك» ٍذ هو بری آن التعاون فٍ سبیل 
الانتاج الحضاري هو لاصل ي طبيعة الدولة ثم تاتي الظالم من بعد نلك عرضأٌ. 


لمل الني دعی اين خلدون ی هنا الراي هو لیمانه بحکمة انه ٍ خلق الناس 
ولدوله. ها اشفا بویت للاین الب اولا. نا لسن قهه. تخل تالغرضی کنتاشر 
لشرور الداخلة نی القضاء الالهي "لانه قد لا یتم وجود الخیر الکثیر الا بوجود شر 
نشو من اجل الوم فلا بخری کیره بل بقع عل ما ری غلیه بسن 
الشر الیسیر» وهنا معنی وقوع الظلم في الخليقة» فتفهم "(۲13. 

مهما یکن الحال» فان هذه النظرية الخلدونية قد تعطیدا صورة صادقة لتاریخنا 
لاسلامي العربی» لا سیما منه تلك الفترة التي اعتدنا آن نطلق علیها اسم 
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۳ الذهبي " . فهذه الفترة شهدت ظهور دول کبری فیها سيء کثیر من 
الظلم والاستغلال الاقتصادی» وفیها کنلك ایداع عظیم ق الفن والعلم والصناعة . 


من السف آن نری الکثیر من متعلمینا یتطرفون فٍ نظرتهم ای تلك الفترة. 
منهم من یرکز نظره علی محاسنها فلا بری فیها الا الخیر والفضیلة. ومنهم من 
برکز نظره علی العکس من نلك فلا پری فیها الا السوء والجور. ولو نظر الفریقان 
الیها فٍ ضوء النطق الجدید» الذي بشر به ابن خلدون قبل ستة قرون» لوجدوا 
آنها احتوت علی الحاسن مشما احتوت علی الساویء. 


ونحن الیوم» اذ نرید آن ندرس تاریخنا لنستفید منه ونعتبر به» ينبخي آن 
ننظر فیه بمثل هنه النظرة. فلا نغالي ق التاکید علی جانب الحاسن منه و جانپ 
الساویء. نهن الیوم قِ حاجة ای " قومية منورة " - علی حد تعبیر الاستان ساطع 
الحصري. ومن شان هنه القومية آنها تعتمد فٍ نظرتها الی الامور علی الوضوعية 
العلمية لا علی التعصب الأعمی. 

مهما یکن الحال» فاننا يجب آن لا نتسی ان الدولة الحديثة تختلف قٍ نشآتها 
وطبیعتها عن الدولة القديمة التي حدثنا عنها ابن خلدون. لن الديمقراطية التي 
ظهرت ق العصر الحدیث» بعد سلسلة من الثورات والانتفاضات الشعبية» عملت 
علی بحداث تغییر کبیر فٍ طبيعة الدولة. ومن المکن القول بان الدولة الحدينة هي 
سبیل آن تجمع بین زيادة انتاج الحضارة واشاعة العدل الاجتماعي ی وقت 
واحد. وهي لا بد آن تصل ی دك عاجلا او آجلا. واذا کانت هنك دول لا تزال 
تسلك قٍ حکمها مسكك الدولة القديمة» فهي سائرة فی طریق الزوال حتماٌ. ان 
النزعة الشعبية التي تسیطر الان علی الأذمان لا تسمح لطبقة حاکمة آن تنعم 
بقصورها وجواریها وطنابیرها علی حساب اللایین من الناس. 


البداوة پچ العصر الحدیث: 
عقد ابن خلدون فٍ مقدمته فصلاً عنوانه "ی آن الأمم الوحشية اقدر علی 


"اعلم آنه لا کانت البداوة سبباً ف الشجاعة کما قلناه ی القدمة الثالثة» لا جرم 
کان هنا الجیل الوحشي اشد شجاعة من الجیل الاخر» فهم اقدر علی التغلب وانتزاع 
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ما ی لييي سواهم من الامم. بل الجیل الواحد تختلف احواله ثٍ ذلك باختلاف 
الاعصار. فکلما نزلوا الأریاف وتفنقوا النعیم والفوا عولند الخصب ف العاش 
والنعیم» نقص من شجاعتهم بمقدار ما نقص من توحشهم وبداوتهم... وذا کان 
الغلب للامم نما یکون بالاقدام والبسالة» فمن کان من هنه الأجیال اعرق نف البداوة 
واکثر توحشا کان آقرب ی التغلب علی سواه اذا تقاربا ‏ العدد وتکافا ف القوة 
۱ 


اشرنا فیٍ فصل سابق للی آن ابن خلدون یقصد بكلمة التوحش او الوحشية غیر 
العنی التعارف علیه ٍ عصرنا. انه یقصد بها معنی التوغل قٍ حياة البداوة کما 
بما یتمم کلامه هذا حیث یقول ما معناه؛ انه کلما اشتد التوحش ی قوم کانت 
دولتهم آوسع نطاقاً وابعد من مراکزها نهایة1, 


انه یعلل ذلك بان التوحشین,» اي التوغلین ف حياة البداوة» اکثر من غیرهم 
اقداماً وشجاعة وبسالة. وبهذه الصفات یستطیعون التغلب علی غیرهم وعلی 
تاسیس الدولة الکبيرة. والسزال الذي تواجهها هناء للی اي مدی یصدق هنا الراي 
قٍ العصر الحدیت؟ 


لا شك آن هذا الراي صحیح جداً ف لازمنة القديمة حین کانت الشجاعة والبسالة 
والاقدام من اهم اسباب الغلبة فٍ الحرب. ولکننا نلاحظ آن الوضع قد تبدل فٍ 
العصر الحدیث» لا سیما بعد اختراع البارود ولاسلحة النارية الخطفة. 


کانت الحرب قدیماً تعتمد علی السیف او ما یشبه السیف من سلاح یحتاج ای 
شجاعة وجراة وفروسية ونجدة. ولا یخفی آن البدو من هذه الناحية اقدر علی 
الغلبة من غیرهم. اما الآن فقد اصبحت الحرب تعتمد علی براعة الصناعة ودقة 
استعمال السلاح اکثر مما تعتمد علی الفروسية وما اشبه. وهذا آمر یجعل الكفة ٍ 
الحرب راجحة ال جانب الحضر من وي الصناعة وللهن الدقيقة. 

یمکن القول انه قد ذهب زمان عنترة بن شداد »وايي زید الهلالی وغیرهما من 
لابطال الخاویر الذین لا یزال العامة ٍ البلاد العربية یلهجون بذکرهم ویتحدشون 
باساطیرهم ی القاهی. لقد جاء لان زمان العلم والتقدم الحضاري. 
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حین ندرس ساسة الدول قٍ الاأزمنة القديمة نجد اکثر مفاخرههم تدور حول 
همه لقع وفوع انتلی: نما سانبه قعرل ری خر انیت ید بباوا بعفروج 
بامور آخری تتصل بتوفیر آسباب العیش للناس واشاعة العدل فیهم. 


کانت الدولة قدیماً تقوم علی اساس الخلبة والاستغلال» آما لان فهي تقوم علی 
ان یه اش 

شهدنا ی آواخر القرن الثامن عشر ظهور موجة بدوية قوية تنبع من نجد 
وتحاول الاستیلاء علی الاأمصار» 3 منوال ما حدت ِ التاریخ کثیرا. وکانت هذه 
الوجة الجديدة تتصف باکثر الصفات التي استطاعت بها الوجات السابقة للی الخلبة 
دينية تجمع شملهاء» آثر الدعوة التي چاء بها محمد بن عبد الوهاپ. 


وقد نجحت الوجة ف بداية امرها نجاحاً کبیرآً. لکنها لم تلبث قلیلاً حتی ادرکها 
الوهن. وجاء الیها جیش حضري من مصر لیهزمها ویطاردها فٍ الصحراء حتی 
احتل عاصمتها اخیراً. وهنه تکاد تکون اول مرة في التاریخ یتغلغل فیها جیش 
حضري قٍ الصحراء ویغلب فیها رجالها الشداء. 


وانتفضت الوجة من جدید ی القرن الحالي . ولخذت تهاجم الامصار الجاورة تم 
وقفت نی نهاية چولتها عند حد لم تتمکن من اجتیازه. هو الحد الفاصل بین معالم 
کنتوه وتحضار و جریرا نها خاش عل ا خا ان فوسین لیا دورن 
تخل ل طور العرف الني ذکره لبن خلدون ی مقدمته. ولکن هذا لمیتم لا بع 
اکتشاف کنوز النفط ی الصحراء. ولولا ذلك لا استطاعت الوجة آن تکمل دورتها 
طبق النظرية الخلدونية. 


کانت هذه الوجة فٍ بداية آمرها تستعمل البندقية فٍ القتال» وهي الان ترید آن 
تتشبه باهل الحضارة قٍ سلاحها الحدیث. فاخذت تقتني الطانرات والدبایات 
وغیرها. ولکن نلك لا یجدیها شیناً کثیراً. فالسالة لیست مسالة سلاح یتنی» 
بل هي فیما وراء ذلك من صناعة وعلم وتطور حضاري. 
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ان هنا مثل واقعي جننا به لتوضیح عجز البداوة عن القیام بدورها الذي کانت 
تقوم به ی عهودها القدیمة. 

بعدما کانت البداوة قدیماً تمثل دور الغالب فٍ صراعها مع الحضارة» اصبحت 
الیوم مغلوبة علی آمرهاء لا تدري مانا تصنم. لقد اختفی الخطر الذي کان بهدد 
الحضارة دما تجاه غزو البداوة لها وحل محله خطر معاکس حیث صار البدو 
مهددین به فٍ عقر دارهم. 

نلاحظ هذا التبدل ق معالم الدن التي اخذت تتمو حدیخا نی هذه النطقة. فبعد 
ما کانت الدن محاطة بالأسوار ولابراج العاليةء وکانت آزقتها ملتوية مغلقة لكي 
تکون کالتاهة اثناء الغزو البدوي دهاء صارت الیوم مكشوفة ذات شوارع مستقيمة 
وعريضة» وقد هُدمت الاسوار والابراج حولها الا ما یحافظ علیه منها فٍ سبیل 
الذکری . 


کانت مشكلة الحضر قدیماً هي کیف یصدون عنهم غزوات البدو. اما الآن فقد 


اصبحت مشکلتهم کیف یحضرون البدو وکیف یساعدونهم علی تبدیل صفاتهم 
التي غدت لا تلانم حياة الحضارة الجديدة. 


آیهما افضل اخلاقا؟ 

تذکر الکتب الدينية قٍ شان قصة مابیل وقابیل آنهما ربا نه قرباناه فحقبل انه 
قربان هابیل الراعي ورفض قربان آخیه الزارع. عند هنا عمد قابیل للی قتل اخیه 
حسداً منه. ویقول توينبي ان ی هذه القصة اشارة للی آن اخلاق البداوة افضل 
واقرب للی روح انه من اخلاق الحضارة. ولهذا تقبل انه قربان هابیل الراعي دون 
ته 


الظاهر آن توينبي اقتبس هذا الراي من ابن خلدون. فابن خلدون علی الرغم 
من اعتباره البداوة تجمع بین الحاسن والساویء بری آنها بوجه عام آقرب ال 
خضال لخن ش اتشاره کم وان یجید ها مود ال کت ها 
یصدق هنا الرآي؟ 


خلاصة رآي ابن خلدون قٍ هذا الصدد هو آن هنك آمرین فٍ الحضارة یجعلان 


دوم 


املها نسفل اخلاقاً من البدو» هما الترف وظلم الحکام. فالترف يدي باصحابه الی 
التخلق بالفحشاء والعکوف علی الشهوات والاقبال علی الدنیا. والظلم يودي بهم ای 
التخلق بالکنب والکر والنفاق. اما البدو فانهم لقلة وجود هذین الذمرین قٍ 
مجتمعهم لا بد آن یکونوا اسلم فطرة وافضل اخلاقاً من الحضر. 


ان هذا نی الواقع تعلیل صحیح الی حد کبیر. وحین ندرس البداوة قدیماً وحديخا 
نجد فیها من صفات الصدق والصراحة والعفة والوفاء والشهامة والکرم ما یندر آن 
نجد مثله ق اهل الحضارات الجاورة. ولکن الشكلة آن هذه الصفات الحسنة لیست 
لا جانباً واحداً من القیم البدوية» وهناك الجانب الاخر الني یتمثل ف احترام النهپ 
والتخریب واحتقار العلم والصناعة. 


والظاهر آن هذین الجانبین لا یمکن آن ینفصلا. فالبدوي بحترم القوة بجمیع 
مظاهرها. فهو لا یحب آن یکذب و ینافق آو یخش لان ذلك فٍ نظره من امارات 
الضعف ودلیل علی نقص الرجولة. والبدوي کذلك یفتخر بالقتل والغزو والنهب 
ویحتقر الصناعة والعمل اليدوي و ذلك عنده من دلائل القوة والفروسية. فهذه 
القیم من کلا چانبیها متماسکة اذ هي تنبم من منبع واحد .فاذا نقص منها جانب 

راینا سابقا کیف ان هذه لقیم البدوية» بمحاسنها ومساونها» کانت من آهم 
عوامل الحركة الاجتماعية فٍ الازمنة القديمة. فقیم القوة ف البداوة تقابلها قیم 
الانتاج في الحضارة» کمثل ما یقابل القطب السالب القطب الوجب نف الکهرباء. 
وبتفاعل ذينك النوعین من القیم ظهرت الدول الکبری التي کانت من اعظم مظاهر 
التطور البشري في التاریخ القدیم» کما اسلفنا. 


مما یجدر ذکره آن الحضارة قٍ العصر الحدیث قد اتخذت طابعاً یخطف عن 
طابعها القدیم» |ثر نمو الديمقراطية فیها. فالحضارة الیوم لیست ف حاجة الی 
عامل یاتیها من خارجها لیحرکها ویزسس فیها الدولة. ن الديمقراطية الحديخة 
جعلت الحرکة الاجتماعية تنبعث من داخل الحضارة» حیث تظهر بها الأحزاب 
التصارعة. وبذللك اخذ التفاعل السياسي والاجتماعي يجري في داخل الحضارة علی 
نمط سلمي» وهو یکاد یخلو من العنف الذي کان یتسم به التفاعل القدیم بین 
یا 
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ان الحركة الاجتماعية الحديثة تعتمد ف الغالب علی صراع البادیء والدعایات 
اکثر مما تعتمد علی صراع السیف. وقد کان لانتشار الخقافة بین الناس وتقلص 
ظل الاأمية والجهل عنهم اثر لا یستهان به ف هذا التحول الاجتماعي والسياسي. 
ولذلك ِ_ِ آن نقول ان راي ابن خلدون ف تفضیل اخلاق البدو علی اخلاق 
الحضر لم تبق له لاهمية التي کانت له فی الازمنة القديمة. 


ان الظلم الذي کان یعاني منه سکان الحضارة قدیماً بدا يختفي تدریجاً. وکذلك 


اخذ التفاوت ف الترف بین طبقات الجتمع یتقلص بحیث اصبح لا يزدي ای التفکك 
الخلقي کما کان يزدي الیه قدیماً. 


ان الحضارة الجديدة تحاول نشر معالم الترف بین الناس. ومي لا تسمیه ترفً 
بل تسمیه رفع الستوی العاشي للناس. وقد لد هذا الستوی برتفع جیلاً بد 
جیل حتی اصبح العامل ی البلاد الراقية یتمتم بامور من الترف لم یکن بحلم بها 
کثیر من آغنیاء الزمان القدیم» کالخلاجة والذیاع والتلفاز واجهزة التسخین والتدفنة 
والطبخ. وسیظل الستوی العاشي یرتفع ف الحضارة یوماً بعد یوم حتی یصیر به 
آغلب الناس "مترفین "۰ 

لا یخفی آن هذا التحول الحدیث ف الحضارة انتج ٍ الناس نمطاً من الاخلاق قد 
لا یستسیغه القدماء. انما هو علی اي حال ملائم لتطور الجتمع الجدید. فالناس 
الیوم لا یکترگون لا یفعل الفرد مع نفسه او مع اصحابه ما دام لا یمس حرية 
لاخرین ومصالحهم. 

اصبحت الاخلاق الجديدة قانمة علی اساس آن یکون الانسان مودباً مع غیره» 
تافعاً لهم غیر ضار. ولا بهم الجتمع بعد ذلك آن ینغمس الانسان ی ملذاته کما 
یشتهی. فهذا آمر علند لهه وحده. 

حدثني صدیق من تجار بغداد آنه ذهب ذات مرة ای عاصمة من عواصم آوربا» 
ورکب فٍ قطار تحت الارضء فرای فیه مشهدا آثار حنقه. رای فتاة وفتی عاشقین 
یتعانقان» فاخد یحملق فیهما ویحوقل. والغریب آن الرکاب بدلاً من آن یژیدوه ق 
حملقته وحوقلته» اخذوا ینظرون اله شزرا. انهم یعدوه غیر مدب بینما هو یعد 
العاشقین غیر مزدبین. 
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انه ینظر الیهما بالنظار القدیم» وهم ینظرون الیه بالنظار الحدیث . وشتان بین 
هذین النظارین! 


مجتمعنا والقیم البدویه: 
ان الدور الطویل الذي قامت به البداوة فٍ مجتمعنا منذ آقدم الأزمان لا یمکن آن 


لعلني لا غالي |ذا قلت ان مجتمعنا الراهن هو من اکثر الجتمعات ی العالم تاثراً 
بالقیم البدوية ی محاسنها ومساونها. ولعل الساویء البدوية اوضح اثراً فیه من 
الحاسن. 


منذ زمن غیر قصیر. فقد وجدت آن العشانر الریفیة» وهي التي تزلف نسبة 
ستین بالائلة من سکان العراق تقریبا» لا تزال تساک قٍ الحياة مسلکا یقارب مسلك 
آجدادها من بدو الصحراء . فلدیها قیم العصبية والشيخة والضيافة والدخالة والثار 
وقتل الراة غسلا للعار وما آشبه. 


مما یلفت النظر آن هذه العشاثر فقدت بعض محاسن البداوة کالصدق والامانة 
والوفاء والاباء» لکنها لم تفقد الساویء. والظاهر آن الحکم العتماني الذي استمر قٍ 
العراق ما ینامز الاربعة قرون کان له ضلع کبیر ی نلك. فقد کان الحکم ضعیفاً لا 
یستطیع آن یحافظ علی ارواح الناس وآموالهم» ولکنه کان من الجانب الاخر خبیا 
قاسیا یرکز جهده علی جباية الضرانب ویقاتل المتنعین عن دفعها. فاضطر الناس 
من کفراه خلق لن شمسا بقیه العصییه ولاز ولقن زخیرها ق شبیل ادها 
علی آرواحهم واموالهم» واضطروا کذلك الی التخلق بصفات الکذب وللراوغة والماطلة 
لكي یدرآوا بها تعسف موظفي الحکومة وجباتها. 


ق الوقت الذي نری فیه العشانر العراقية تتقاتل ویغزو بعضها بعضاً وتشعر 
بالعزة التطرفة تجاه من یرید انتهاك حرمتها وعصبيتهاء نراها تتخذ |زاء الحکومة 
موقف الذل والجاملة الزاندة. یمکن القول ان الفرد العشانري اصبح نا شخصیتین . 
فهو آ باسل یشعر بکرامته عندما يلتقي بامثاله من ابناء العشائر. ونراه عند ذلك 
من اکذر الناس حمية وحرصاً علی اخذ الذار. انما هو لا یکاد یلمح جياة الحکومة او 
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جلاوزتها قادمین علیه حتی یتقمص شخصية آخری حیث يمسي بها خنوعا 
عم شا رارهانات و و ور خی اف 


ان هنا الذي رآیناه ف الریف العراقي قد ینطبق علی کثیر من الناطق ق البلاد 
العربية الأخری التي مرت بمثل الظروف التي مر بها العراق نی العهد العتمانی. 


صرا اع القیم: 

شهد الجتمع العربب نوعاً من صراع القیم ابان ظهور الاسلام فیه. فقد شجب 
لاسلام کثیراً من القیم البدوية کالعصبية والثار والغزو والقتل بغیر حق. وظل 
للجتمع الغریبعاق: الضراغ بت قیم ا(سلام وقیم البداوق رما طویلا ۱1۲ : 


و العصر الحدیث ظهر ني الجتمع العربي صراع ‏ القیم من نوع آخر. فهنك 
القیم البدوية متغلغلة ی اعماق النفوس من جهة» وهناك من الجهة الاخری قیم 
مضادة جاعت بها الحضارة الجديدة. 


ان هذا الصراع قد لا پحس به الریفیون بوضوح اذ آن الحضارة الجديدة لم 
تصل الیهم آو تزثر فٍ نفوسهم تأثیرا کبیرا. ولکن الصراع واضح ی الناطق التي 
بدات تتخذ سبیل الحضارة الجديدة فٍ عاداتها وافکارها. 


وهناك نجد الفرد اخیانا شین ماه امهرارع ولکنه مع ذلك لا یستطیع آن 
یتخلص من بعض بقایا القیم البدوية التخلخلة ف اغوار عقله الباطن. 


فالتعلم مثلاً قد ينادي احیاناً بتحریر الراة وبالدعوة ای مساواتها مم الرجل» 
وهو یکتب ي ذكك القلات ويلقي الخطب. ولکنه قد یغضب کل الغضب عندما 
یقال عنه انه ضعیف یشاور الراة فٍ آموره» آو انه کالراة لا یرد الصفعة بعشرة 
آمثالها. والوظف ی دائرة حکومية یدرك آن الواطنین کلهم فٍ نظر القانون سواء» 
بید آنه لا یستطیع آن بساوي بینهم فعلاعند مراجعتهم ایاه ی معاملة. انه مضطر 
آن یفضل جیرانه وابناء حیه وعشیرته علی غیرهم. وهو یخشی آن بساوي بینهم 


فیتهمه الناس بانه رجل "مخنث " غیر جدیر بفخار آبانه. 


وعندما بهرب مجرم من القانون ویلجا ی دار يختفي فیه» قد ینسی آهل البیت 
خطر هنا الجرم علی سلامة الجتمع. آنه صار " رخیلا" عندهم» والدخیل مصون 
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علی آي حال. وهم لذلك قد یعمدون ای التستر علیه» من حیث یضللون الباحثین 
عنه من رجال الشرطة والقانون. واذا آخبر الحکومة عنه احدهم اعتبروه 
" جاسوستا؟ خاننا. 


العصبية ْ الدن العراقیة: 

قلت ان آولعت بدراسة الچتمع العراقي منذ زمن غیر ی واری من 
الناسب هنا آن اتحدث قلیلاً عن العصبية ق الدن العراقية اذ اجد فیها نموذجاً لا 
یجر فِ الجتمع العربب عموما من صراع بین کیم البداوة والحضارة . 


دون آن تجد نف الحکومة ما یحمیها منهما. ولهذا اضطر اهل الدن آن یلتجاوا ی 
نظام العصبية لكي یحافظوا بها علی ارواحهم وآموالهم. ومن هنا آصبح امل کل 
حي في الدينة العراقية یعدون انفسهم کانهم عشيرة قانمة بذاتهاء حیث تکون لهم 
ثاراتهم ومفاخرهم ومشایخهم ومغاویرهم» کما هو الحال ٍ العشائر الريفية. 
ولیس من النادر آن ینشب القتال بین مغاویر الأحیاء من جراء حدث تافه» کان» 
تشتم |مراة لغری او یجرح طفل زمیلاً له نی للعب. ثم تا كلمة من هنا وکلمة 
من هناك» فتخور العصبية ویسقط الجرحی والقتلی . 


مما یجدر ذکره آن ابناء لاحیاء الختلفة من الدينهة الولحدة ینسون عصبيتهم 
الحلية عندما پلتقون مع ابناء مدن اخری قٍ موسم عام» کما یحدث عادة اشناء 
زيارة الحسین فٍ کربلاء ی العشرین من شهر صفر. وهنك تظهر العصبية 
لبلدية بدلاً من العصبية الحلية» تبعاً للمبداالبدوي القلئل: "انا واخي علی ابن 
عمي وأنا وابن عمي لت ۱ 

یمکن القول ان النزعة الطانفية الستفحلة نی العراق بین الشيعة واهل السنة قد 
اتخذت طابع العصبية القبلية. فاهل الدن الختلفة من الطائفة الواحدة قد ینسون 
عصبيیتهم الحلية والبلدية قٍ نزاعهم العام مع الطائفة الاخری» ویتخذون بدلا عنهما 
عصبیة من نطاق آوسع. 


لعلتي لا اعد الصواب اذا قلت ن النزاع الحزيي الذي حدث فٌ العراق اثر ثورة 14 
20 


۲ 5 25 ظ 


تموز کان غیر خال من بعض آثار تلك العصبیات الحلية والبلدية والطائفية» علی 
وجه من الوجوه. 


یسمی الحي ف لهجة امل العراق ب "الحلة" و "الطرف" . ولهذا کثیراً ما 
نسمع بین هل الدن العراقية نداء "ابن محلتي" و "این طرف" . والفروض ق 
النادی آن یکون عند حسن ظن الناس به» فیشمر عن آذیاله ویندفع ی الغوث الی 
آبعد الحدود. والناس یتحدئون عن خلق النجدة الذي تحلی به هنا "الغوار" حتی 
فک ان سح رت 


ان اللص السفاك قد یکون محترماً فٍ محلته, ان هو لا یسطو علی بیت الا 
نخوة وشهامة وتخ تضحیه. 


اغزف: وهلا مشتا غن آیتام لجیل لفي, وطالا جلست الیه استمع للی ما 
بحدثني به عن ذکریات الامجاد الغابرة. آنه ینظر ینظر ال الشبان الائعین الذین یمرون 
آمامه فیطلق الحسرة تلو الحسرة علی تلا الایام الجيدة التي کان الشاب فیها 
لا بمعنی الکلمة» ولیس هو کشبان هذه ایام الذین / یستطیعون آن یذبحوا 


دجاجة» بل کل همهم آن یحلقوا شواربهم ویمشطوا شعرهم ثم یتغنجون 
کالنساء. 


روی لي عن رجال تلك الزمان آن جماعة منهم سطوا ذات ليلة علی دار واخنوا 
یجمعون منه الوا وبعض الأاث. فاحست بهم ام البیت وهي خانفة فایقظت 
ولدها الصبي قائلة له. "قم ساعد اخوالك علی حمل متاعهم" . وسمم رئیس 
اللصوص قولها فامرهم بترك ما سرقواء باعتبار هم صاروا اخوة لام البیت واخولا 
لولدها» ولیس من الجائز نی شرعة الرجولة والنجدة ان ینهب الانسان آخته وابناء 
لخته. "هکذا کانت اخلاق الرجال في تلك الایام " . 


ان العصبية فٍ الدن العراقية تنشا ق الانسان منذ طفولته الباکرة. فالطفل لا 
یکاد یفتح عینه للحياة حتی بری نفسه عضواً ق جماعة مکونة من ابناء جیرانه آو 
محلته. وتدور معظم القیم قٍ تلك الجماعة حول مفهوم " السیع والخنث " . ولا بد 
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العن من یدباع ونوی ج ادص خی یستحق لقپ " السبم"» 
والا فهو " مخنث " لا نقم فیه . 


وینشب الخصام ی آکثر الاحیان بین طفال الحلات التجاورة» وقد یحدث بینهم 
من الثارات والاحقاد ی هذا لسبیل ما یحدث بین الرجال الکبار قلیلاً او کنیرً 
ویلهج الأطفال فٍ جلساتهم الزقاقية بذکری العارك التي خاضوها والانتصارات التي 


وق فان ای ها اس وی نیو تا اتف وه 
الطفل بما ینهب من الفاکهة آکثر مما یتلذن بما هو موجود منها ی بیته. فالسالة 
لیست مسللة اکل فقط» نما هی فوق نك دلیل علی الشجاعة والقدرة علی الغزو 
والاستحوان . :۱ 


انه اامای یل سا رای نات وی رو 
فذلك آمر یشین *رجولته " ۰ هناگ مثل دارج بین الاطفال یرمز اي حقارة الطفل 
لا یلحب فم بات موه *احمه,ستکن با بدات "+ واللثل الذي خضنت لبه: مه 
امه فد بهافه باخاط انیمام ین بزا خل له یه معوا ک لخرابه "رد 
ا ی 

+ اجه بدا ای تبیان اکن هده تقیم ی شخصیه الطفن یمد آنایکبر ویبلع مبلخ 
الرجال. انه عند ذاك قد یصبح ۳ قنرا* لیا وقد ینال شتضیدا مها ی 


الدولة» ولکنه لا یستطیع مع ذلك آن یتلخص من آثر تلك القیم الکامنة ی آعماق 


العصبيةه عند ابن خلدون: 

آشرنا ف فصل سابق ی راي لاستان ساطع الحصري القائل بأن موضوع 
العصبية هو محور النظرية الخلدونية. وکذلك آشرنا ای راي آخر مخالف له هو راي 
الدکتور طه حسین القائل بان موضوع الدولة هو محور تكك النظرية. وقد قلت ی 
حینه ان آخالف هذین الرایین معا حیث کان من ريي آن محور النظرية الخلدونية 
یدور حول القارنة بین البداوة والحضارة وما يجري بینهما من صراع وتفاعل. 
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لهمیته ق النظرية الخلدونية. ولعل من الجانز ان اقول بان موضوع الحصبية کان 
فیها. 


یری ابن خلدون آن العصبية تکون قٍ وج قوتها وأوضح معالها لدی البدو من 
امل الأباعر. فهولاء متوغلون عادة قٍ حياة الصحراء وهم لذلك بعیدون عن تأثیر 
لحضارة وما فیها من ظلم وترف. آما الدولة فهي لا تظهر لا نٍ الحضارة» وهي 
طبعا من آهم العوامل فیما بحدث هناك من ظلم وترف. ولکن النزعة الواقعية عند 
ابن خلدون جعلته لا یقف عند هنا الحد في التصنیف الثناني الذي لا وسط فیه. 


تقو ابر خلنوی اق العضییه فد جطهر ال لین احیاداء وتات غاد فطل طل 
الدولة القوية عنها. وکذنك قد تظهر بعض بوادر الدولة فٍ البادية عند تجمم 
العصبیات الختلفة تحت مشيخة واحدة قویة(21), 


عقد آبن خلدون فصلا قِ مقدمته عنوانه: "فِ وجود العصبية فِ الأمصار 
وتغلب بعضهم علی بعض "۰ جاء فیه ما یلي: 


"من البین آن الالتحام والاتصال موجود في طباع البشر» وان لم یکونوا اهل 
العصبية بعضاٌ مما تحصل بالنسب. وامل الأمصار کثیر منهم ملتحمون 
بالصهر» یجذب بعضهم بعضاً ی آن یکونوا لحما لحما وقرابة قرابة» وتجد بینهم 
من العداوة ولْصدلْقة. ما یکون بین لقبلال والعشاثر مخله» فیفترقون شیعا 
وعصائب. فاذا نزل الهرم بالدولة وتقلص ظل الدولة عن القاصية» احتاج امل 
آمصارها ای القیام علی آمرهم» والنظر ف حماية بلدهم» ورجعوا للی الشوری وتمیز 
العلية عن السفلة. والنفوس بطباعها متطاولة ای الغلب والرناسة» فتطمح 
الشيخةء لخلاء الجو من السلطان والدولة القاهرة» للی الاستبداد» وینازع کل 
صاحبه» ویستوصلون بالأتباع من الوالي والشیم والاحلاف» ویبذلون ما ف آیدیهم 
للاوغاد والاوشاب» قیعصوصب لصاحبه» ویتعین الغلب لبعضهم» فیعطف 
علی آکفانه لیقص من آعنتهم ویتبعهم بالقتل آو التخریب حتی یخضد منهم 
الشوکات النافذة» ویقلم الاظفال الخادشة» ویستبد بمصره آجمع. ویری آنه قد 
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استحدت ملکاً یورثه عقبهء فیحدت ٍ ذلك اللكك لأصغر ما یحدت ئ اللك الأکبر 
رورم :۳ ۱2 

حین نقرا هذا الکلام قٍ مقدمة آبن خلدون نکاد نشعر کانه کان یتحدث عن 
احوال الدينة الحراقية نٍ العهد العثماني» او اية مدينة آخری من الدن العربية التي 
مرت بظروف مشابهة. والظاهر آن الدن الغريية نی ایام اين خلدون لم تکن 
تختلف قي احوالها لاجتماعية عن غیرها من للدن العربية عندما بتقلص عنها ظل 
الدولة القوية» ان هي تلجا ٍذ ناك الی نظام العصبية لحقوم به علی آمرها الني عجزت 
الدولة عن القیام به. 


هنا یجب آن ننتبه ای نقطة اجتماعية غفل عنها کثیر من الباحثین عند القارنة 
بین الجتمع العری والجتمع لاور فٍ القرون الوسطی. فقد حدث ی اوربا اثر 
سقوط روما آن وجد الناس انفسهم مضطرین الی اتخاذ وسيلة یحمون بها آنفسهم 
بعد تقلص ظل الدولة القوية عنهم. وکانت الوسيلة التاحة لهم حینذاك هي نظام 
الاقطاع. ومن هنا رینا الناس هنالك یعیشون حول قلاع النبلاء یحتمون بها 
وبفرسانها علی آن یقدموا لرب القلعة قسطا من حریتهم وانتاجهم جزاء ذلك. 


والشکلة التي تواجهنا هناء لانا لم یلجا العرب الی نظام الاقطاع عند تقلص غلل 
قبل آن ندرك الفرق بین طابع الجتمع العرب والجتمع الأورپ. 


لا تنکر آن شیناً من مظاهر الاقطاع لخذ ینمو قٍ بعض البلاد العربية, هنا 
وهناك» وقد شهدنا بعض القلاع الاقطاعية تظهر ی بعض لانحاء النائية منها. 
ولکن هذه الظاهر لاقطاعية لم تتبلور ویتسع نطاقها علی منوال ما حدث ي آوربا 
التي کاد نظام الاقطاع فیها آن یکون عاما شاملا. 


یمکن القول ان القیم البدوية التغلغلة فٍ اعماق النفسية العريية قد منعتهم من 
آن یرضخوا لنظام الاقطاع الذي یفقد الفرد فیه قسطا کبیرا من حریته جزاء حماية 
رب القلعة له. انهم لجاوا بدلاً من نلك آلی نظام العصبية حیث یکون الشیخ فیه 
زفنسا متجیقعا له بیدا ممصیظرا, وهتا هن قل: اعفان خر عابه سین قدی ال نان 
ان العزة البدوية آقرب ای روح العصبية منها ای روح الاقطاع. 
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یحاول بعض الباحشین دراسة تاریخ الجتمم العربی في عصوره التاخرة ی ضوء 
دراستهم لتاریخ الجتمع الأوريي فٍ القرون الوسطی. ولهذا رآیناهم یصورون تطور 
الجتمع العريي کانه مر بتفس الراحل التي مر بها الجتمع الأورنی» کمرحلة الرق ثم 
لاقطاع ثم الراسمالية. 


ظهر هنا الراي الفلوط لدی بعض الباحشین فٍ العراق موخراء حیث هم یظنون 
آن العراق یتحول الان من نظام الاقطاع الی نظام الرأسمالية. وکانهم یرون آن 
العشانر العراقية کانت في العهد العثماني تعیش ‏ ظل الاقطاع. 


الواقم آن العشانر العراقية لم تعرف الاقطاع الا منذ 1930 تقریباء وذلك بعد آن 
قویت سيطرة الحکومة علی العشائر وشرع بمسح الأراضي الزراعية وتسجیلها باسم 
الشیوخ. عند هنا شعر الشیخ بانه قادر آن یعتمد علی الحکومة وان یستغل افراد 
یترکون قراهم ویسکنون قٍ بغداد حیث یقضون نهارهم ی التزلف ی الحکام» 
ویقضون لیلهم فِ احضان الراقصات والعاهرات ۰ 

لکن هذا لم یحدث بغتة واحدة. فقد بقي الکثیرون من الشیوخ یحملون بعض 
بقایا العصبية القديمة تجاه ابناء عشيرتهم. وبقیت دواوینهم عامرة بالضیوف» 
یمر علیهم ساقي القهوة بین کل فترة واخری» وتتکدس بین آیدیهم آکوام اللحم 
والرز قِ آوقات الخداء والعشاء. 

الخلاصة: 

خلاصة ما اردت قوله ی منا لفصل هو اننا ی حاجة ای علم اجتماع خاص بنا 
یستمد !طاره من تراشنا الاجتماعي ویستند علی دراسة واقعنا. 

لست بهنا اتتقص من قيمة علم لاجتماع الحدیث» او استهین باهمیته فٍ 
دراسة مجتمعنا. انما يجب آن لا نکون فیه مقلدین حیث ناخذ بکل ما جاء به من 
نظریات ومفاهیم ثم نحاول تطبیقها علی مجتمعناء بفض النظر عن الفروق بینه 
وبین الجتمم الذي نشا فیه علم الاجتماع الحدیث. 

لن علم الاجتماع الخلدونی» علی الرغم من عیوبه الکثیرة» آقرب الی فهم 
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مجتمعنا من آي علم اجتماع آخر. فهو قد نشا قٍ آکناف الجتمع العربي واستمد 
اطاره من واقع هنا الجتمع ومن تاریخه. 


قد یقول قانل: اننا نرید آن نغتر وضع مجتمعنا الراهن ونقیمه علی أساس 
حضاري جدید» فلمانا ُذن نحاول دراسته٩‏ 


نحم» نتا نرید تغییر مچتمعنا آو اصلاحه. ی 
تفحص علته فحصاً واقعیاً لكي نصف له العلاج اللانم. ان الطبیب لا یستطیع آن 
یصف الدواء الا بعد آن یفحص الداء. وهذا هو ما ينبخي آن یفعله الصلح 
الاجتماعي. فلقد سنمنا من حتلقات اولئك الصلحین "الطوبائیین " الذین یصفون 
الدواء قبل فحص الداء. 


نحن لا ننکر آهمية الافکار " الطوبانية " ف تنبیه الأنهان وتحريك الجتمم. 
ولکننا یجب آن لا نحلّق بها نف اجواء عالية بعيدة عن واقع الحیاة. ان للصلحین 
یمکن اعتبارهم "طوبانیین" من بعض الوجوه» حیث هم یطمحون ای وضع 
۳ من وضعهم كِ- انماً ۳ یحلقون كِ نزعتهم قت. تحلیقا 
امسلمي. وهذا کان من عوامل نجاحهم ی الخالب . آما اولنك النین لا یعرفون 
سوی " البرج العاجي " یجلسون فیه لیتأملوا فٍ الحياة من فوق» فهم لا ینتجون 
دنیاهم سوی الحذلقة الفارغة. 

کان ابن خلدون فلثراً علی هذه " لطوبابية العاجية " ۰ ولکنه» کما اسلفنا» افرط 
ثورته تلك حتی آصبح بها یدعو ای الرضوخ للواقع الاجتماعي قولا وفعلا. 
والجدیر بنا لان آن نقتبس منه ثورته الفکرية من حیث نرفض شجبه للثورة 
الاجتماعية . 

من القترحات التي قدمها مهرجان ابن خلدون فٍ جلسته الختامية» هو انشاء 
كرسي دانم لدراسة ابن خلدون في مختلف الجامعات العريية. وهذا اقتراح مهم 
ختاء وقمین آن تتبناه جامعة الدول العربية وتتحمس له . 


لقد آن الژوان لكکي نرجم ی الاساس الذي وضعه ابن خلدون لعلم الاجتماع 
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والني اهملناه طویله فنزیل عنه تراب الزمن» ونلقحه بما ظهر مزخراً من 
نظریات ومفاهیم اجتماعية جديدة. وبهذا قد نتمکن من بناء علم اجتماع خاص بنا 
پلائم المجتمع الذي نعیش فیه. 


ی هذا تطمح الیوم ابصارنا. 
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نوخب تخل 2 192 

فا ای موه 
79 ۰180 ۰190 ۰191 ۰192 
3 195 ۰ 197 , ۰199 232 . 


امه 2 


3 ۰ 179 ۰ 183 م 193 » 197 . 


اپن الصائغ ۰ 189 . 

ابن طفیل : 14 ۰ 179 ۰ 188 
0۵ 191 ۰ 192 . 

آپن عدي ‏ حجو : 116 6 119 : 
ابن عريي - آبو بکر : ه 45 , 53 


۰: 


0 


6 


. 220 ۰219 ۰ 187 ۰ 170 9 


اپن عرفه : 206 . 

ابن کاکاویه . علاء الدین : 
ابن ماسویه ۰ 13 » 38 . 
ابن مسکویه : 40 ۰ 41 ۰ ه 60 
1 

ابن الهیثم - الحسن : 69 » 70 
5 166 ۰ 183 ۰ 201 . 

ابو بکر الصدیق: 123 ۰ 124 . 
آپو الحسن پن آي بکر ۰ 220 . 
آپو حنيفة النعمان : 92 . 

آبو حیان التوحيدي : 163 . 

آبو زید الهلالي: 128 » 253 . 


3 
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آبو آلطیب بن آيي آحمد الحسيني: 
0 . 

آیو عبید البكکري : 168 . 

آپو العلاء للعري : 132 . 

آبو عمران: 182 . 

آبو یوسف - یعقوب بن ابراهیم : ه 
۶9 227 . 

آبو یعقوب الوحدي : 191 . 

لحمد آمین :ه 48 ۰ 35 »ه 60 » 
ه 86 ء ه 99 » ه 136 » ه 202 
۰ 216 » ه 268 . 

ابن حنبل - آحمد ؛ 181 182 . 
ابن عربشاه - لحمد ۰ 208 . 

آحمد الشرباصی :ه 137 . 
آختهرین مالس و 0و 91 


ادریس: 125 . 

آدم متز: ه 136 . 

آرخمیدس : 42 ۰ 143 . 

آرسطو ؛ 12 » 17 ۰ 27 ۰ 28 ۰ 
6 ۶ 193 ۰ 227 . 

آرسطو طالیس: 27 . 

اسماعیل الرمام بن جعفر الصادق: 
126 . 

الشعري: ابو موسی: 227 . 


لاصبحي: 228 . 
لافغاني . جمال الدین ۰ 122 ۰ 211 


ای ها چا و 
6 156 ۰ 200 . 

لانبای: 232 . 

آویتهایمر: 248 249 

لت وم و و وو2ز 
28 24 

یف لاکوست: 107 ۰ ۰108 109 . 


(ب) 
بارك : 149 . 
بطرس الأکبر : 148 . 
بوتول - غاستون : 109 ۰ 110 
»113۶ , 130 ۰ 132 ۰ 133 ؛ هر 
7 مه 242 . 
بوذا : 148 . 
پولس: 148 . 


بیکون ‏ فرنسیس : 14 » 34 57 
» 210 ۰ 240 . 


(ت) 
تارد ۰ 11 
توينبي ‏ ارنولد ۰ 128 ۰ 148 » 
85 , 255 . 
تياي : 12 , 194 . 
تیمورلنك: 131 ۰ 148 ۰ 207 ۰ 
58 209 ۰ 211 . 


(ث) 


(ج) 
الجاحظ ‏ آپو عثمان عمرو بن بحر: 
8 ؛ 39 , 51 ۰ 53 ۰ 201 ۰ 232 


جاك برك : 120 . 

جمیل صلیبا : ه 48 » ه 60 » ه 
2 ه 178 . 

جورج سارتون: 132 . 

جود : 210 . 

چومبلاوتز: 20 ۰ ۰248 249 . 
جون دیوی: 77 . 

ور تیه را :7 


(ح) 
حافظ وهبة: هم 99 . 
حامد عمار: ه 242 . 
الحجاج : 95 » 247 . 
حسن الساعاتي: هم 48 . 
الحسین بن علي : 33 » 34 » 124 
» ۰169 ۰170 ۰171 209 ۰ 218 
۵ ۰219 220 ۰ 260 . 
حمزة بن عبد الطلب: 33 . 
حي بن یقظان : 191 . 


(د) 
دآود 0 148 ۰ 


داروین: 47 ۰ 
تایال: 172 
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دربلو: 233 . 

درکهایم :11 

دون مارتندیل : 74 . 

دي بور: ه 171 » ه 177 ؛ هه 
2.202 


(ر) 
الرازي - فخر الدین : 36 » 37 ۰ 39 
» 50 » 121 ۰ 198 ۰ 248 . 
رینان: 198 . 
پوشوه جان 20 249 


(ز) 
الزبيدي - ابو عبد اته.: 117 
زكي مبارك: ه 175 
زكي نچیب محمود : ه 48 » 35 . 
الزمخشري : 92 . 
زهیر فتح النه : ه 113 . 
زیاد بن اي سفیان : 118 ۰ 200 . 
زید بن علي : 92 . 


(س) 
تتانمم خی و و 6174 24 
0 و اد 
ه 136 : 142 : م 151 ۰ 230 ؛ 
22 202 


تیم ۱1 6 7۵ 


ستونکوست 149 ۰ 
تتقراظ 2 21 


السلطان ‏ آي العباس : 147 . 
السلطان - اي عنان : 210 . 
السلطان - عبد الحمید : 212 . 
سلمة پن الأوکم : 95 . 

سلیمان دنیا : ه 60 » ه 178 . 
سیپویه : ۰182 227 ۰ 


السيوطي . جلال الدین ۰ 90 . 
(ش) 

الشاطبي . ابراهیم بن موسی .۰ 131 

. 132 » 

الشافعي محمد آبن آدریس 0 227 


شبنجلر : 132 . 
شفیق جبري : مه 60 . 
شمدت : 106 . 
شولتز :۰ 232 . 
الشهرستاني ۰ 161 . 
شیلر ۰ 16 . 

(ص) 
صالح بن عبد القدوس : 50 . 
صولون : 148 . 

(ط) 

الطبري : محمد پن جریر :ه 163 » 
140 .. 


مره فکی اه 6 2173 
94 175 . 


طه حسین : 62 ۰ 63 ۰ 74 ۰ ه 
9 ۰ 105 ۰ 106 , ه 136 ۰ ه 
7 146 ۰ 166 ۰ 217 ۰ 262 . 


. 244 » 


(ع) 
عائشة: 118 . 
عادل زعیتر: 109 
عباس محمود العقاد : ه 136 » ه 
7 ه 202 . 
عباس بن فرناس : 176 . 
عبد الجبار (الترجمان) : 207 
عبد الرحمن بدوي : ه 203 » ه 
7 
عبد الرحمن غنوم : ه 202 . 
غیت العزیز غرت ده 
عبد القادر الغريي : ه 99 ۰ 211 ۰ 
9 
عبد الته التيجاني + 127 . 
عبد اللك بن مروان : 247 . 
عبد الهیمن : 119 . 
عبده الحلو: هم 48 . 
عثمان ابن عفان: 170 . 
عثمان آميین : ه 151 ۰ مه 202 . 
العزیز + 127 . 
العلوي ۰ 121 ۰ 216 . 
علي بن اي طالب : 38 » 96 ۰ 118 


191 ۰ 170 ۰ 124 ۰ 123 ۰ 119 » 

4 و21 : 
علي سامي النشار: ه 48 » ه 60 . 
علي عبد الواحد واه 486 » 69 » 
1 » ه 99 . ه 136 ۰ 147 ۰ 
58 , ه 177 ۰ ۰194 209 »ه 


42 
۳ 
3 200 . 
قرو ین شدای :253 
(غ( 
غاریبالي ۰ 148 . 


الغزالي : آبو حامد : 41 ۰ 50 ۰ 53 
, 54 » 55 » 56 57 58 61 
۰ 62 ۰ 63 ۰ 64 ۰ 65 ۰ 66 » 
1 ۰172 ۰179 185 ۰ ۰186 
8 ۰189 ۰193 195 ۰ 201 . 
02 . 

غوتیه : 106 . 


(ف) 
الفارای: 13 ۰ 18 » 35 ۰ 39 
6 157 ۰ 158 ۰ ۰159 ۰160 
9 183 ۰ 193 ۰ ۰197 232 . 
فاطمة الزهراء ۰ 90 . 
اف اتید 7 227 
قافن هود و2 240 
فک 1 


(ق) 
248 2 


قدري قلعجي : ه 136 . 
خی ۵ 
قدري حافظ طوقان 


(ك) 


+ ه 177 . 


خاوال فان 
2 رت ۰177 6 هت 1/8 
کانط : 56 148 , 202 . 
گداهه 2و : 

کرنب:: 117 ۳ 

کلسن: 43 . 

الكندي :+ 179 ۰ 183 . 
کورنو : 62 . 

کونفوشیوس :۰ 148 . 


(ل) 
لاگوست ۰ 107 ۰ 108 ۰ 109 . 
لینین. 148 . 
لوك ۰ 248 . 
45 
لیف ره هد 43 

(2) 
مارتندیل, 42 , 239 ۰ 240 . 


4 
مارکنولن 106 
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: ه 48 » ه ۰60 62 ۶ 


ماکدونالد : 189 . 

مالك بن نبي: 230 . 

الأمون: 181 . 

الاوردي - علي بن محمد : 29 ۰ 30 
» ه 99 , 

التوکل : 182 . 

محب الدین الخطیب : ه 48 . 
محسن مهدي :12 ۰ ۰122 194 . 
محمد : 91 ۰ 149 ۰ 191 ۰ 215 . 
محمد بن خلدون : 118 . 

محمد ابو زهرة : ه 60 ء هم 99 ۰ 
ه 136 . 

محمد رضا الشبيبي: ه 99 . 
محمد عبد اه عنان: 20 » ه 70 ۰ 
ه 86 » ه 113 » ه ۰222 210 ۰ 
ه 242 . 

محمد عبد الهادي آبو ریده: هم 136 
6 هت 177 ۲ 

محمد بن عبد الوهاب: 254 . 
محمد عیده : 122 » 233 . 
محمد غلاب: ه 202 . 

محمد فرید غازي : 121 . 

محمد فهمي عبد اللطیف : ه 136 


۳ 
الستتضر 124 6 127 ۰ 
السعودي: ۵6 140 ۰ 182 .۰ 


اس :162 + 
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معاوية بن آي سفیان: 118 ۰ 119 
2 
:181 
القري: 189 . 
القريزي ۰ تقي الدین احمد : 228 . 
من 20 ام و 
2 
تیور ین اجان "189 : 
ی 9 
وک 

(ن) 
ناصر الدین شاه؛ 212 . 
نیوتن: 110 ۰ 143 . 


(ه) 
هابیل : 248 , 255 . 
هاردنج : 143 . 
هبة انه الحسيني: ه 48 . 
هرمس : 172 . 
ق اه 4 
هشام بن عبد اللك: 92 . 
هندنبرغ: 48 . 
هوبز: 248 . 
هیجل : 11 ۰ 47 . 


هیرودتس : 106 ۰ 
هیوم: 56 ۰ 62 . 


(و) (ي) 


الواثق: 1 . یحیی بن خلدون: 8 . 
وأرد: 75 یزید : 33 :۰ 169 6 170 :۰ 210 ۰ 
یلق پناشگان 210 
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الکتب والراجع العربية 


)0( 
ابراز الوهم الکنون من کلام ابن 
خلدون: 91 ء هم 99 . 
اين تيمية: ه 60 ء ه 137 . 
ابن خلدون واضع علم ومقرر 
استقلال: م 113 . 
ابن خلدون فلسفته الاجتماعية: ه 
3 ,+ هه 137 ؛ هر 151 . 
ابن خلدون وتراثه الفکريی: هم 136 » 
ه 222 ۰ ه 242 . 
ان ون موسس عم لاچقلع: ه 
6 ,+ هم 147 ۰ هه 145 
این رشد ۰ م48 . 
آبن رشد بین الدین والفلسقة: ه 
۷۳ 
اپو حنيفة : ه 99 . 
آبو زید الهلالي ه 136 . 
لاحکام السلطانية : 29 ء ه 48 » 
ه 99 . 
لاحلام بین العلم والعقيدة. 45 » 
2024 . 
لاخلاق عند الغزلي: ه 178 . 


الخلاق والواجبات: ه 99 . 

آراء امل الدينة الفاضلة: 156 . 
اسطورة الأدب الرفیع: ه 48 . 
لاعتصام: 131 . 

اغاخة الأمة بکشف الغمة. 229 . 
تام للم هرن له کلام 
202 

آلفية اپن مالك: 229 . 

الامتاع والزانسة: ه 177 . 
لامیر ۰ 221 . 

انحطاط الغرب: 132 . 


(ب) 


بدائم السلك قٍ طبانم اللك: 228 . 
بعض مفاهیم علم لاجتماع: ه 


2 .۰ 
(ت) 
140 . 


ه 202 ۰ هه 203 . 


تاریخ السعودي : 140 . 

تشریح الالهام. 143 . 

آلتعریف باين خلدون ورحلته غرباً 
وشرقا:ء 107 ۰ 108 ۰ 115 ۰ 118 . 
هد ۵0 تاو اه رم 2219 
200 . 

تهافت الفلاسفة: ه 60 . 

تهذیب للخلاق: ه 48 , هم 60 . 


(ج) 
الجاحظ معلم العقل والدین: ه 60 . 
میاه قعرب وا لفرن آعدریه وق و 


جمال الدین الافغاني , 122 . 


9 
الحضارة الاسلامية يٍ القرن الرابع 
الحقيقة ی نظر الغزالی: ه 60 . ه 
1 . 

(خ) 
الخراج : هش 86 ۰ 
خرافة الیتافیزیقا: 47 . 
خوارق اللاشعور: 44 . 


(د) 


دراسات عن مقدمة اپن خلدون: هه 
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8 ء ه 86 ء ه 113 » هم 136 6 
2 , هه 151 . 


(ر) 
وشانل. آخوان الصتفاه هی 177 
رفع الاصر عن قضاهة مص : مه 242 ۰ 


(س) 
۱ 


(ش) 
کخضیات ومافت قاس خی ه 177 
1 
۳ 
7 ه 202 . 


(ص) 
ها 120 : 
صحیح البخاري: 5 ۰ 97 ۰ 232 . 
(ض) 
9 ه 136 ء ه 202 . 
عجاب القدور قٍ نوائب تیمور . 
28 .2 
600 » صم 1718 ۰ 
(غ( 


۲ 5 25 ظ 


(ف) 
الفتوحات الكية: 187 . 
فجر الاسلام: ه 86 » ه 268 . 
الفراسة: هم 45 . 
شون ام ها امه تساه 
مه 48 » ه 177 . 
فلسفة ابن خلدون الاجتماعية: ه 
2 6 هب 99 هب 1و1 هن 177 + 
لفلسقه: اشتلاميه هر الفریه اش 
202 . 
تدبر التوحد : 189 . 
فیصل التفرقة بین الاسلام والزندقة, 
ه 60 . 


(ق) 
قصة الفلسفة الحديخة: ه 48 . 
قصة الفلسفة اليونانية : ه 48 . 


(م) 
مرخ العراق ابن الفوطي : ه 99 . 
مژلفات ابن خلدون : ه 202 . ه 
2 مه 242 . 
مجلة الرسالة : ه 48 . 
هلا القرین الکوی مه ودب 
مجلة الفکر التونسية: ه 48 ء ه 
6 , ه 202 . 
مجلة الخقف : 45 . 


ات12۱ 99 
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الرشد البدي لفساد طعن ابن خلدون 
قٍ احادیث الهدي 91 . 

السكك والمالك : 169 . 

معیار العلم : ه 60 . 

اللل والتحل ۰ 161 . 

الكتبة الشرقية ۰ 234 . 

الناظر : 69 ء 164 . 

النطق الصوري : ه 48 . 

النطق الوضعي : ه 45 . 

التطق وطراثق العلم العامة: ه 48 ؛ 
ه 72 » هه 177 . 

النقد من الضلال : ه 60 » ه 72 
مناهج البحث عند مفكري السلمین : 
ه 60 . 

الهدي والهدوية : ه 99 » ه 222 . 
مید لعقل الیشی: ه 23 . 


الوطا ۰ 120 . 
(ن) 
نفح الطیب ۰ 189 . 
تفص الخطی 259 
نهضة الحسین: ه 45 . 
(ه) 
الهينة. 184 . 
(و) 


وعاظ السلاطین : مش 222 ۰ 


الفرق والقبائل والجماعات 


الاأتراك: 230 ء 231 . 

لخوان الصفا: 162 163 . ه 
117 

الادارسة: 125 . 

الاسماعيلية, 161 ۰ 183 , 184 ای 
8 . 

لاغریق ۰ 14 ۰ ۰17 ۰42 46 . 
7 201 . 

المویون: 95 ۰ 123 ۰ 124 . 
امل البیت: 125 ۰ 126 . 

اهل السنة: 92 ۰ 123 ۰ 124 ۰ 
6 182 ۰ 260 . 


(ب) 
الباطنية: 183 . 
الیربر ۰ 84 . 
پنو الحمر: 167 . 
بنو آمية : 80 » 169 ۰ 170 ۰ 215 
4 1 4 
بنو حفص : 117 . 
بنو خلدون : 117 . 
پنو سلیم: 98 ۰ 124 » 127 . 
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اک 
بنو العباس: 126 ۰ 
بنه ری 1202128 


بنو مرین: 117 . 
بنو هلال : 98 » 124 ۰ 127 . 


(ت) 
الترك: 124 . 
الترکمان: 84 . 
التعليمية ۰ 183 . 


(ح) 
الحشاشون؛ 184 . 
الحنابلة, 182 . 
(خ( 
الخلفاء الراشدون ۰ 88 ۰96 97 . 


(ر). 


الرافضة: 184 ۰ 188 . 


(س) 
السبعية, 183 


السقسطائیین : 18 
(ش) 
الشعوبیون ّ 717 6 163 ۰ 
الشکاك: 50 . 
الشيعة: 120 ۰ 121 ۰ 123 ۰ 124 


188 ۰ 182 ۰ 161 ۰ 126 ۰ 125 » 
201 96 


(ص) 
اه 99 9 
6 , 219 ۰ 229 . 
لصقلبة: 84 . 


(ط) 
الطوبائیون : 266 . 
العباسیون: 29 ۰ 123 ۰ 124 . 
عبد مناف: 219 . 
العبیدیون: 126 . 
العبریون: 162 . 
العربان: 127 . 


لعجم ۰ 131 . 


(ف) 
الفاطمیون؛: 29 ۰ 123 ۰ 124 . 
5 ۰ 217 ۰ 229 . 
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لفرس: 84 » 123 , 173 . 


(ق) 
تقاط فا و 
قریش: 89 ۰ 90 ۰ 219 . 


(ك) 
کرد 0 84 ۰ 

(م) 
التصوقة: 186 ۰ 187 ۰ 188 . 
مضر: 2.19 


العتزلة , 51 » 52 » 145 ۰ ۰180 
1 , 182 , 183 , 184 , 188 . 
الغاربة: 120 . 

الغول: ه 60 ء 131 . 

الناطقة. 37 » 54 » 55 » ۰69 70 
۰ ۰71 ۰76 80 . 

الوحدون: 146 ۰ 199 ۰ 215 ۰ 
17 


(ن) 
النحاة : 120 . 
(و) 


الوراقون: 182 ۰ 


الأماکن والبلدان 


1 
الاستانة: 231 . 
اسد آیپاد : 122 . 
الاسکندرية: 120 . 
الاسکوریال: 198 . 
اسوار دمشق: 207 . 
آسیا: 129 . 
اشبيلية: 117 . 
آفریقیا: 117 . 
آفریقیا الشمالية. 106 . 
الاأندلس: 107 ۰ 123 ۰ 124 ۰ 131 
167 » 169 ۰ 228 . 
آورپا: 107 » 108 ۰ 109 ۰ 129 ۰ 
2 ۰167 232 ۰ 233 ۰ ۰239 
4 . 
لیران: 162 . 


(ب) 
باریس: ه 45 . 
البزاء. 85 . 
اه 


ار 2 
النخو فونشها 2 

بدر؛ 92 ۰ 

الرية. 53 . 

بدا و 29 9و 46 
9 » ۰112 ۰131 ۰183 265 . 


بروت: . 48 6 - 60 6 72۵ 6 . هد 
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(ت) 
تدمر: 85 . 
تن 2 
تونس: 107 ۰ 117 ۰ ۰121 124 
125 ۰ 127 ۰ 147 . 


(ج) 


الجامع الاموي: 209 . 
الجزائر: 125 . 

جزيرة العرب: 9۵ » 127 . 
الحجاز : 219 . 


24 


(د) 
الدجیل: 39 . 
دمشق: ه 60 ۰ 57 » 90 ,هر 99 
» »131 ه ۰136 207 ۰ 208 ۰ 


۶ م 222 . 
(ر) 

2 

۱ 
(ش) 


شاطیء النیل : ه 222 . 

الشام : ۰79 95 » 118 ۰ 148 » 
9 247 

شیکاغو: 12 . 


(ص) 
الصحراء: 84 » 85 ۰ ۰140 246 


7 250 ۰ 254 . 
الصعید , 127 . 
صفاقس: 127 . 

صفین: 170 . 
صندفا: 125 . 
0 
(ط) 
طرابلس: ه 202 . 


(ع( 
العراق: 38 » 44 , 162 ۰ 182 
8 ۰200 ۰219 ۰234 ۰247 
0 258 ۶ 259 ۰ 261 ۰ 264 ۰ 
5 . 


(غ) 
غرناطة: 107 ۰ 108 ۰ 167 
(ف) 
الفرات الاوسط 39 . 
۱ 


(ق) 
قاپبس: 169 . 
القاهرة: ه 23 » 29 ء ه 48 » ه 
0 , ه 72 ۰ 82 » هم 86 » هر 99 
ء 83 ء ه 113 ء ه 136 ؛ ه 151 
» ه 177 » ه 178 » هه 202 ۰ ه 
3 ۰ 233 ۰ ه 242 ۰ 259 .۰ 
1 264 »مه 268 . 
القصبة: 116 » 125 . 
قلعة این سلامة: 111 . 
القیروان: 126 . 

(۵) 
الکاظمية: م 262 . 


کربلاء. 120 ۰ 261 . 
الکوفة: 118 » 163 219 . 


الكوفة الصغری: 125 . 
(ل( 


لندن : 211 ۰ 
1 
لیننجراد ۰ 45 . 


(م) 
للفیط؛ : 248 , 
مدرید: 198 . 
الدينة النورة: 94 ۰ 96 . 
الفیق: 121 ۰ 123 ۰ 124 ۰ 130 
131 ء 169 , 188 » 189 . 
مصر: 52 » 82 » 83 ۰ 120 , 123 
, ۰124 ۰126 127 ۰ 147 ۰ 148 
, ۰169 ۰183 ۰206 207 ۰ 208 
, ۰228 233 ۰ ۰250 254 . 
الفرب: 82 , 85 » 95 ۰ ۰108 
9 120 ۰ ۰121 ۰123 ۰ 124 


129 ۰ 128 ۰127 ۰ 126 ۰ 125 » 
167 ۰ 165 ۰ 140 ۰131 ۰ 130 , 
191 ۰ 190 ۰ 189 ۰ 188 ۰ 169 , 
209 ۰205 ۰ 207 ۰206 ۰200 ۰ 
218 ۰ 217 ۰ 216 ۰ 214 ۰ 212 ,» 

. 264 , 


الغرب لاقصی: 117 . 
(ن) 

لنجف: هم 48 ۰ ۰122 268۸ 

نفطة: 125 


تالف اف 222 


(ه) 
همتان »: 122 ء 
لد 2162 12 


(ي) 
یه 5( 


مر بت 


یعد من الکتب القيمة والفنية بمضمونها الفكري . 

یطرح الکاتب الکبیر الدکتور علي الوردي آراء ومفاهیم 
آهم الدارس الفكرية التي تأثر بها الفکر الکبیر ابن خلدون . 
وبالتالي یناقش الفکر الخلدوني من خلال استمراضه وفهمه 
للحياة وتطورها . 

ان الکتاب يغني القاریء الکریم عن مطالعة عدد کبیر من 
الکتب والصادر وهو آقرب ان یکون الجامع الشامل . 

لقد عودنا الدکتور علي الوردي علی طرح السائل 
الاجتماعية والتاريخية والفكرية في عالنا العربي باسلوب قل 
ما نجد له نظیر بموضوعیته . 
الا شسز 


صمم 


۱ 
ت 39 
ِ ۱ 
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